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مقدمه 


لا شك أن المسلمين فى أول أمرهم اتجهوا إلى القرآن الكريم يتدارسونه ويسيرون على 
هدى القيم الاخلاقية التي أتى بها وإلى سة رسول الله #5 . 


وبعد أن انتقلت الفلسفة اليونانية إلى المسلمين أضحت الفلسفة الأخلافية الابسلامية 
مز يجأ بين الآراء الفلسفية الوافدة وبين القيم الاإسلامية السائدة . 

إن تأثّر فلاسفة المسلمين بالفلسفة اليونانية شىء لا غبار عليه . فلا نعرف فلسفة سواء 
كانت قديمة أو معاصرة إلا ولها جذور تاريخية قديمة ترتبط بها وتستقي من مبادئها إلى أن 
تهضمها ومن ثم تبدع فلسفة جديدة فى ثوب جديد . فحتى الفلسفة اليونانية يمند كثير من 
أصوها إلى الحضارة المصرية والبابلية والهندية . 

وبالرغم من أن مفكرى الارسلام استمدوا الكشير من الفلسفة اليونانية إلا أنهم 
درسوها بعقلية إسلامية . وكل بحث عقلي درسوه لا بد وأن أساسه إسلامي وله طابعه 
الاإسلامي الخاض لا سيا وأن الكثيرين من المسلمين كانوا يرون أن الحقيقة واحدة وأن 
الفلسفة تلتقي مع الدين لأن هدفههما مشترك وغايتهما واحدة . وهذا نجد أهم ما بميز الفلسفة 
الاسلامية أنها فلسفة توفيقية بين الدين والفلفة . فإن مفكرى الارسلام يرون أن الوحي 
والفلسفة كلا منهما يقودنا إلى الحقيقة وأن النبي والفيلوف يأخذان معرفتهما من مصدر 
واحد . وهذا فالدين والملسفة يسعيان إلى هدف واحد . 


كان الراى شائعاً بين أكثر مؤرخي الفلسفة أن فلاسفة المسلمين اتجهوا الى أرسطو 


5-2180: 


وتبعوا فلسفته وأ خذوا عنه فقط ومن هؤلاء المستشرق رينان . كما أن مونك يقول : إن العرب 
انتخبوا أرسطو وفضلوه على غيره لأن طريقته التجر يبية كانت أقرب إلى نزعتهم العلمية من 
مذهب أفلاطون الخيالى ولان منطقه كان سلاحاً نافماً فى الخلاف القائم بين المدارس 
المختلفة . 

الحقيقة أن هذا الحكم فقد أ هميته كثيراً لا سيا إذا علمنا أن الفلسفة الاإسلامية ليست 
مقصورة على الفلاسفة المشائين كالفارابي وابن سينا وإنما يدخل ف نطاقها التكلمون 

وحتى بين فلاسفة المسلمين سنجد تيار أفلاطونياً يسير بجانب التيّار الأرسططاليسي لا 
يفل عنه قوةوأهمية . وسنجد الملاسفة المعر وفين قل الاسلام بالفلاسمة المشائين يتعدول عن 
أرسطو ويسيطر عليهم أفلاطون ف آرائه الاخلاقية والسياسية . 

إن أول مفكر ومؤرخ فلسفة بين أثر أفلاطون فى الفلسفة الاسلامية هو الشهرستاني. 
ولكنه لم يدكر أن أراء أفلاطون تمثلها مدرسة إسلامية خاصة بل كان الشهرستاتي يري ان 
بعض الفلاسفة المسلمين بدو فى أرائهم مذهب أفلاطون. 

أما فى العصر الحديث فيرجع فضل الكشف عن المدرسة الأفلاطونية فى الفلسفة 
الاإسلامية إلى المستشرق الألماني بينيس حيث أوضح أن الفلاسفة التأثرين بأفلاطون كانوا 
يدعون بأصحاب اليولى أى القائلون بهيولى قديمة مطلقة فقد كانوا تلفيذ ا ماين 
لأفلاطون . 

أما أول باحث عربي حديث تنبه إلى وجود مدرسة أفلاطونية تقابل المدرسسة 
الأرسططالسية فهو المرحوم محمود التضيرنى . 

المهم أن المسلمين عرفوا أفلاطون كما عرفوا أرسطو وأن أفلاطون نفد في معظم 
المدارس الإسلامية الفلفية وأثّْر بها. رغم أن هناك مدارس كانت أفلاطونية خالصة 
كمدرسة أي بكر الرازى ومدرسة الهر وردى الاإشراقية الذين كانوا يرون أفلاطون رئيسهم 
وإمامهم . 

والحقيقة أن أفلاطون كان أقرب إلى الروح الاوسلامية فهو يقول بخلود الروح 
ويدعو إلى السيرة الفاضلة وإلى التشبه بالله ويرمي إلى العدالة سواء فى الارنسان كفرد أو فى 


سأبين فى بحثي هذا أثر النظريات الأخلاقية الأفلاطونية عند المسلمين . وقد قسمت 
البحث إلى أحد عشر فصلا . 

أفردت الفصل الأول للأخلاق الأفلاطونية داخل نطاق الفلفة اليوضانية وتأثر 
افلاطون بمن سبقه من الأورفيين والفيثاغوريين بالاضافة الى أثر أستاذه المباشر سقراط . كما 
بينت أراءه الأخلافية فى الا,نسان والسياسة 1 

والفصل الثاني خاص ببعض المدارس الأفلاطونية غير الاوسلامية . التي تنتشرداخل 
الرقعة الإوسلامية . والتي لها أثر كبير على مفكري الارسلام . 

أما الفصل الثالث فقد أدرجت فيه الطرق التي نفذ بواسطتها أفلاطون الى العالم 
لارسلامي . 
والفصول الثيهانية الباقية بحثت أثر أفلاطون فى مختلف المدارس والاتجاهسات 
الفكرية : 

ففي الفصل الرابع ذكرت اثئر أفلاطون فى مدرسة الكندى وكيف أن الكندى أول 
المشائين فى الارسلام لم يخل من أثر أفلاطوني . بالاإضافة الى أن بعض أعضاء المدرسة 
الكندية كانوا أفلاطونيين خالصين كأبي بكر الرازى . 

والفصل الخامس أفلاطون فى مدرسة السجستاني . فرغم أن أكثر أعضاء المدرسة 
اشتهروا كمناطقة : كالسجستاني ويحبى بن عدى والبعض الآخر اشتهر وا كأدباء مثل أبي 
حيان التوحيدى . ولكن مع هذا سنجد أفلاطون يعيش فى دوائرهم . 

وسنرى فى الفصل السادس أن أفلاطون يخترق جدار المدرسة المشائية العتيدة » وأن 
مشائي الاإسلام سينجدبو ن اليه بشدة لا سما نحو أ فكاره عن النفس وأرائه السياسية والأمور 
الأخلاقية الأخرى كالفضيلة والسعادة والتشيه بالله . 

والفصل السابع عرضت فيه أهم المدارس الاوسما عيلية . وكيف اثر أفلاطون بأفكاره 
ديهم .ا سم|الأراء الارشتراكية . 

الفصل الثامن خاص بأخلاقيات ابن المقفع وكيف أنه كان يدعو الى الفضيلة والى إقامة 
دولة تسودها العدالة . 


أما الفصل التاسع فقد عرضت فيه كيف أن أ فلاطون دخل حتى فى مدارس المقهاء . 


بح لمت 


فهذا داود الظاهرى وابن حزم يؤلف الأول كتاب الزهرة والثاني طوق الحمامة وكلا الكتابين في 
الحب والمحبوب . وإن كثيرا من آرائهما أفلاطونية واضحة أما ابن قيم الحوزية في كتاب 
الروح تدوفيه الآثار الأفلاطونية واصحة 1 

والفصل العاشرأ وضحت فيه أثر أفلاطون عند المتكلمين . هذه المدرسة التي تعتبر 
مدرسة إسلامية خالصة تعتمد على القران الكريم والسنة النبوية وتخضم الفلسفة للمقيدةفاتما 
تأثرت بأفلاطون كثيرا على اختلاف مدارسها من أشاعرة ومعتزلة وشيعة إمامبة . 

كبا أن الفصل الحادى عشر والأخير خاص بالتصوف حيث أن المتصوفة على اختلاف 
مدارسهم كانوا يرون أفلاطون شيخهم الأكبر ومعلمهم الأول 1 

أمابعد فهذا عرض مختص رما سأقدمه برسالتي هذه . إن هذا أول بحث أقوم بكتابته 
فان أصبت حينا فربما أكون قد أخطأت أحيانا وآأمل أن يكون هذا البحث بداية لما أنوى 
عمله ف المستقبل سواء نحت قبة الجامعة أم داخل نطاف تيارات الحياة ؛والكبال لله وحده . 

ولا يسعني اخيراً إلا أن أشكر استاذى الذى أشرف على الرسالة . الاستاذ الدكتور 
عل سامي النشار أستاذ كرمى الفلسفة بجامعة الاسكندرية . 

3 ني التكر بتي 


الفصل الأول 


ملامح الأخلاق الأفلاطونية فى الفلسفة اليونانية 


)١(‏ الأخلاق قبل أفلاطون 


لم تكن الاخلاق قبل العصر الأفلاطوني ‏ وأعني قبل أفلاطون واستاذه سقراط- علماً 
بالمعنى المفهوم . وإنما كانت توجد أنماط من الحكم على أفواه الفلاسفة والمفكرين والشعراء . 
كالحث على عمل الخير واطراح الشر والتحقير من شأن الجسد . وقد يتخلل ذلك الكثير من 
الأساطير والأفكار الغريبة كأشعار هوميروس فى قصيدتي الألياذة والأوديسة . وإن لم تخل 
من أفكار أ خلاقية » كالابحساس بعاطفتي الخير والشر والارشادة بالفضائل كالشجاعة والصبر 
والرحمة . وكذلك الشاعر هزيود . فنرى أفكاره مليئة بصور الحكمة والاشادة بالعدالة . 
بالاوضافة الى كثير من الأفكار الأخلاقية وديوانه ( الأعمال والايام ) مملوء بالحكم التي تدور 
حول فكرة العدالة فمن ذلك قوله : « من يضرغيره يجلب الشرعلى نفسين . عين ز وس تبصر 
كل شىء . إذا كان الذى يربح الدعوى هو الاكشر صلاحاً فمن الضار أن يكون المرء 
صالحا . ولكني لا أعتقد أن يكون زوس الحكيم قد صنع مثل هذا . إن ساعة العقاب آتية 
لا محالة ١»‏ , 

كذلك الحكماء السبعة . الذين كان هدفهم إصلاح الأخلاق وإن اختلف فى عددهم 
وأسماثهم . بالاضافة الى الأفكار الأخلاقية التي نجدها عند الفلاسفة الطبيعيين الذين سبقوا 
سقراط حيث نجد تفكيرهم مطبوعاً بالطابع الأخلاقي الى أبعد الحدود , فنجد أن طاليس 
يقول : إن كل شىء خاضع للضرورة . أما انكسمندريس الذى يقول أن الوجود نش من 
الانفصال أو الابتعاد من حيث أن نوعاً من النزاع قد نش فى الوحدة الأولى . فأصل الوجود 
عنده هو هذا العامل الأخلاقي . أي النزاع . أما انباذوفلبيس فيجعل مبدأين رئيسيين من 
المبادى» الأأخلاقية هما المحبة والكراهية . المبدأين اللذين يكونان الوجود . فعن طريق المحبة 
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تتكون الأشياء وعن طريق الكراهية تنفصل الأشياء "٠.‏ وكذلك هرقليطس المشهور بقانون 
التغر ٠‏ انث لاخرل الى النهر مرئين » 1 

ولعل من أبرز الحكماء الذين لهم شأن ف التفكير الأحلافي وكان هم أثر على أفلاطون 
هم الأورفيون والفيثاغوريون . 

أما أورفيوس فهو شاعر من تراقيا وأن الغموض يحيط بشخصيتته فهومرة إله أو سي أو 
شاعر أو موسيقار يفتن بموسيقاه الكائنات من شتى الأصناف . 

وللنحلة الأورفية رأى فى أصل العالم وحقيقة الارنسان . ففي البدء كان الزمان وعن 
الزمان نشأ الأثير والعماء وشكل الزمان بيضة ف الأثير تفتحت فخرج منها النور وانفلقفت 
نصدين أصبح أحدههما السماء والآخر الأرض . "' 


أما أصل الانسان وتكوين طبيعته . فمرجعه تأويل أسطوري أن الارله ديونسيوس 
سلط على التيتان . وهم مردة جبابرة . سلط عليهم البرق والبرد فأحرقهم وجمع رمادهم 
وخلق منه الاونسان فأصبح بذلك يحمل طبيعتين ممتلفتين طبيعة الشر وهي طبيعة التينان 
وتمثل فى جسم الارنسان وطبيعة الخير هي طبيعة ديونسيوس وهي طبيعة إنية سامية وتتمثل فى 
نفس الاونسان . وهكذا تظل النفوس سجينة فى البدن عقاباً ها على خطأ اقترفته أثناء وجودها 
الى جوار الالهة ولكي تتطهر من خطاياها يجب أن تمر خلال ولادات متعددة فى مدى الاف 
السنين . وهي فى طريقها للخلاص تحتاج الى مرشد روحي . وقد كان أورفيوس يمثل دور 
المرشد بالنسبة للا تباع المريدين فى عصره . '"' 

أما أهم مبادئهم الأخلاقية احترام الحياة . فالانتحار كفر برأيهم وهذاما سيأخذ به 
سقراط فى سجنه . وهم يمجدون الضعيف المظلوم لانهم يؤمنون بأن الحق معه ولا بد أن ينتصر 
فى النهاية ٠.‏ كما أنهم يبتمون بالطهارة الباطنية . رغم أنهم يؤمنون بأن الطقوس تحققى 
الأغراض الأخلاقية . 


يشير يوسه كرم ١:‏ إن للأورفية أثرأ كبيرأ على الشعراء والمفكرين » بل يمكن القول 
أخها هي التي وجهت الفلسفة وجهتها العقلية الروحية على أيدى فيناغورس وسقراط 
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وأفلاطون:" ,. 

أما برتراند رسل فيذهب أبعد من ذلك بقوله : « إذا كان أفلاطون صادقاً فها يرويه 
عر ن حياة سقراط وسيطرته على شهوات جده فهو القديب. ن الأورفى الكامل لأنه انتصر بالر وح 
على البدن انتصاراً حاسما فى هذا الصراع الذى ينشب بين الروح الماوى والحسد الأرضي . 
والبرهان الأخير على سيطرته هذه على البدن وعم اضطرابه للموت أخر الأمر . بل نرى 
مقراط يبدى رأيه فى أنه لا ينبغي للإنسان الذى تسرى فيه روح الفلسفة أن يخثى الموت بل 
أنه يرحب به ولكنه على الرغم من ذلك لن ينزع نفه بيده لأن الرأ ني قد جرى بأن ذلك مناف 
للقوانين . وعندما يسأله أصدقلؤه : لماذا تحرم القوانين الانتحار؟ يجيب جوابأ يتف مع 
التعاليم الأورفية : « هناك مذهب يبمس به خفية وهو أن الانسان سجين ليس له الحق فى 
فتح الباب والفرار من سجنه وهذا سرعظيم لا أجدني على فهم كامل بحقيقته »!" . 

أما أثر الأورفية على أفلاطون فان قول سقراط أن الموت هو انفصال الروح عن الجسد 
يرينا المذهب الائنيني عند أفلاطون ؛ بين الحقيقة والظاهر . بين المثل والأشياء المحسة . بين 
العقل والاردراك الحسى . بين الروح والجسم . إن التفرقة بين العقل والمادة هي التفرقة التي 
عمت الفلسفة والعلم والفكر الشعبي ترجع فى أصلها إلى الدين إذ بدأت تفرقة بين الروح 
والجم . فالأورفى يعد نفسه ابن الأرض والسماء . قمن الأرض جاء الجسد ومن السماء 
هبطت الروح . وهذه هي النظرية الني يحاول أفلاطون أن يعبر عنها بلغة الفلسفة*" . كما 
أننا نجد هذا المذهب الثنائي عند الفيئاغور يين أيضاً فهم يرون أن الجسم هو مصدر شقاء 
النفس وأصل جميع الشرور. 

ويبدوأن لفكرة التناسخ عند الأورفيين أثرأ كبيراً ف تقريب الأورفية من الفيثاغوريين 
فان فيثاغورس ( 4947-8685 ق.م. ) اعتنق مذهب التناسخ الذى سبقه اليه الأورفيون 
حيث تتفى الغاية التي يستهدفونها من التناسخ . وهي تحرير النفس وانفصاًا عن الحسد 
وبقائها بعد فنائه . ورغم أن الفيثاغورية آمنت بتعاليم الأورفية إلا أنها لم تتعصب لديانة 
معينة فإن فيئاغورس حاول التوفيق والأخذ من كل ديانة ما يتفق مع حكمته . فأخذ من 
طقوس بابل ومصر وتراقيا وعقائد اليونانيين الى جانب الأورفية . ومع هذا فالطقوس التي 
تتبعها الفيثاغورية تختلف عن مثيلتها عند الأورفية في أنها عند الفيثاغور يين تتخذ طابعاً عقلياً 
أخلاقياً ' " 
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تعتبر عقيدة التناسخ الفكرة الرئيسية التي تدور حوها التعاليم الفيثاغورية حيث أن 
فيئاغورس لم يكتف بالإرشاد النظرى وإنما ألزم أتباعه أسلويا خاصاً بالحياة. كالرياضة 
الروحية التي تقوم على تعاليم دينية وأخلاقية معينة, مع حياة التقشف والآا بتعاد عن حياة 
الترف . فكان جميع أفرادها يعيشون معيشة زهد وبساطة ولا ينتعلون بل يمشون حفاة 
الأقدام . وإن سقراط كان من جملة أتباعهم فلا غرابة أن يسلك مسلكهم فكان يمشى حاق 
القدمين . ورعم أنه رفض بعض آرائهم مثل فكرة التناسخ ولكنه قبل فكرة تطهير النفس . 

لا شك أن سقراط تأثر بفيثاغورس حيث أنه اقتصر من الفلسفة على العلوم الاي 
وأعرض عن ملاذ الدنيا ورفضها وأعلن بمخالفة اليونانيين فى معتقداتهم . وله وصايا وحكم 
فريبة من مذهب فيثاغورس . كما أنه تبع فيئاغورس ف الرمز في كلامه ومن كلامه المرموز 
قوله : عندما فتشت عن علة الحياة وجدت الموت . وعندما وجدت الموت عرفت حينئدذ كيف 
بغي أن أعيش . أى أن الذى يريد أن يحبا حياة إهية ينبغي أن يميت نفسه من جميع 
الأفعال الجسمية على قدر القوة التى منحها . فانه حينئذ يتهيا له أن يعيش الحياة الحقيقية . 

يمكئنا أن نعتبر فيثاغورس كمؤسس جماعة أو منشىء نظام تجمع أعضاؤه مقاصد 
أخلافية وأهداف دينية تقوم على الاعتفاد في تناسخ الأرواح أكثر مما هو منشىءمدرسة فى 
الفلسفة الخلقية . فان القواعد التي وضعها فى ضبط النفس والشجاعة والا/إخلاص ل 
الصدافة وطاعة القانون واحترام الحكومة وفى توصيته بمحاسبة النفس ف كل يوم . بل حتى 
فى القواعد التي وضعها فى الزهد وطقوس العبادات . فى كل هذه القواعد نستشف يجهوداً من 
الأصالة والحماسة لصوغ حياة الارنسان بحيث تنزع نحو التشبه بالله ما استطاع الى ذلك 


يتبين لنا فيئاغورس فق أفكاره هذه إنه يسق الى تمثيل بعض وجوه المدهسب 
الأفلاطوني . ويذهب رسل أبعد من هذا حيث يعتبر أفلاطون فتاغوريا حك يول 
ه إني لا أرى شخصاً غير فيئاغورس كان له أثر يمائله فى عالم الفكر لآن ما يبدو لنا أ فلاطونياً 
نجده فى جوهره عند التحليل فيئاغور ياه . 

كما أن أثر فيثاغورس واضح على سقراط وأ فلاطون فى تطهير النفس فههم| كانا يجمعان 
بين الزهد والسيرة الفاضلة وبين اكتساب العلومال ياضية . فقد كان أفلاطون يكتب على باب 
مدرسته ( من لم يكن مهندساً فلا يدخل علينا ) ولا نعجب من هذا إذا علمنا أن فيئاغورس 
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عد 34ت 


الموسيقى من المرتبة العملية الى العلم النظرى وأقامها على سلم يتميز بطول النغيات عدداً 
وهكذا ارتفع بالتطهير من مجرد نزعة عملية الى مرئبة نظرية . 


ولا بد أن نذكر نظرة فيثاغورس للمرأة . تلك النظرة الممتازة المبكرة فى تاريخ الفكر 
البشرى فهو لم يكتف بالدعوة لتعليمها ومساواتها بالرجل فحسب . بل إنه ينتج أبواب 
مدرسته للمرأة وينادى بمساواتها بالرجل ويعلمها الفضيلة والأدب . قبل أن يدع أفلاطرن 
لذلك ف حمهوريته بعده بقرنين من الزمان . كما أننا لم نسمم أن 'قلاطون سمح للمراة 
بدحول أ كاديميته والتعلم بها جنبأ الى جنب مع الرجل كما فعل فيثاغورس . 

يمكننا اذن أن نعتبر الفيئاغوريين جماعة من الحكماء تسير على قواعد عملية معينة 
وتسلك فى حياتها سلوكاأ أخلاقياً ولكنهم لم يقدموا لنا قواعد معينة فى اللوك الأخلاقي ولهذا 
فلا يمكن أن نعتبرهم مؤسسى علم الأخلاق . بل !بم ساروا حياتهم العملية سيرة 


أخلاقية فحسب . 


ونأني أخيراً على جماعة من الحكماء عاصروا سقسراط وكان له معهم شأن . 
فالسوفسطائيون ظهروا فى القرن الخامس قبل الميلاد وكانوا يتجولون ف البلاد فيعلمسون 
الجدل ويفخر ون بأنهم يأتون الحجج للقول الواحد ونقيضه في أن واحد . وكانوا يدعدون 
أجم يعلمون الفضيلة ولكن مع هذا فنظرتهم للفضيلة ليست نظرة الفلاسفة الحكماء وإنما 
يرون الفضيلة هي ما يجيده الانسان . فالطبيب فى مداواة مرضاه . والسياسي ف الظمر 
بالخصوم . والخطيب ف إظهار حجته . فهم اذن أنكر وا المبادنىء الخلقية. فليس هناك خخير 
وشر أو عدل وظلم بالذات . ولذلك يبمهم النجاح ف الحياة مهما تكن الوسائل . وأساس 
مذهبهم أن الاحساس هو المصدر الوحيد للمعرفة . ولا كنا نختلف ف الا,حساسس والمشاعر 
والأشياء تتغير فكل ما يحه الاإنسان هو حق بالنسبة له . وهذا يقودنا الى السلوك الأخلاقي 
والححكم فيه . فالانسان مقياس الخير والشرء فما يحسه يرا فهو خير وما يحسه شرأ فهو شر . 
نرى بروتاغوراس 4٠١ 48٠١(‏ ق.م. ) يقول : « الارنسان مقياس الأآشياء جميعا. هو 
مقياس وجود ما يوجد منها . ومقياس لا وجود مالا يوجد » ويشرح أفلاطون العبارة قائلاً : 
يتبين معناها باجمع بين رأى هرقليطس ف التغير المتصل . وقول ديموقر يطس أن الاحساس 
هو المصدر الوحيد للمعرفة . فيخرج منهما ( إن الأشياء هي بالنسبة إلى على ما تبدو لي . 
وهي بالنسبة اليك على ما تبدو لك . وأنت انسان وأنا انسان ) . 

أماغورغياس ( 480 - هلا” قى. م. ) فتتلخص أقواله فى قضايا ثلاث : الأولى : لا 


ب ١868‏ سا 


يوجد شىء . الثانية : إذا كان هناك شيىء فالانسان قاصرعن إدراكه . الثالثة : إذا فرضا أن 
سانا | دركة انان بمنتطج أن ولغ له من الناس ١)‏ . 

تصدى سقراط للسفسطائيين فجادهم فى إثبات حقائق الأشياء وأبان هم أن الحواس 
وإن كانت تخدعنا فى العرضيات . فان وراء الحواس عقلاً يمتحن ما تنقله إليه امتحان ناقد 
بصير لا يخدعه البهرج الباطل . وإن هناك غير العرضيات التي مخدع الحواس . حقائق كلية 
لا تختللةف-فيها العقول . فاذا كانت الحواس تمتلف ف لون الانسان أ و طوله أ وقصره فان جميع 
العقول فى جميع العقلاء لا تختلف فى حقيقة الانسان الكلية وهي أنه حيوان مفكرا" . 


ومع هذا فان السفسطائين انمهوا فى مجادلتهم الى الانسان ‏ ويصدقف القول عليهم 
وعلى سقراط الذى عاصرهم ( إنهم أنزلوا الفلسقة من السماء الى الأرض ) فالقوانيس الطبيعية 
هي ثابتة لا تغير . فالنار تحرق أينا كانت وفى أى وقت ( والشمس تشرق وتغيب بنظام 
ثابت لا يتغير . بينا العادات البشرية مختلفة بين جماعة وأخرى . فالعبادات والسلوك 
الاخلافي واعتلاف نظم الزواج كلها ظواهر إنسانية غير ثابتة فيجب دراستها فهي أجدر من 
دراسة الطبيعة ذات القواعد الثابتة . 
المدارس الفلسفية ونشروها للجمهور . ولكن هذا لم يخل من عبث وفوضصى كادت تقضى عل 
الفلسفة . لولا ظهور سقراط الذى جادهم وقفى على آرائهم . 

ونستطيع أن نجمل الاختلاف بين سقراط والسفسطائين من حيث عقيدتهم 
« الأخلافية » فبينها نجد سقراط يتخذ الديالكتيك وسيلته فى إثبات الحقيقة والوصول اليها . 
يتخذ الوفسطائيون الخطابة وميلة ههم . 


كما أن السوفسطائيين يهمهم أن يسيطر الانسان على خصمه بيبا سقراط ييدف الى 
النفم العام . أو بعبارة أخرى : أن تغمر الجميع السعادة 2 


والتيجة التي يصل اليها سقراط أن يعرف الاإنسان نفسه بنفسه . بينا السوفسطائيون 
يهمهم أن يؤكد الانسان ذاته تأكيداً صارخاً . 
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- 1١ ل‎ 


(؟) الأخلاق السقراطية 


يمكننا أن نعتبر سقراط ( 1459 484 ق.م. ) مؤسس الفلسفة الأاخلافية . لأنه أول 
من اهم بدراسة الانسان وكرس حياته لدراسة السلوك الاونسائي . ولم يوحه عنايته كأسلافه 
الى الأبحاث الطبيعية والميتافيز يفية . فللا خلاق المقام الأول عند سفراط لاسها تبحث عن 
الماهيات والفضائل . 


اعتبر سقراط القصد من الفلسفة أن يعرف الا.رسان نفسهء لأنه إذا عرف نفسه وأنه 
عفل وجوهر روحاني فقد حصل على مفتاح العلوم كلها . وأن السبب الذى جعل سقراط 
بقتصرعلى الخلقيات انه اعتقد أن لا شىء أهم للانسان من تهذيب أخلاقه قبل الحنوض فها 
وراء زل”ك ١٠١ا‏ 


السوفسطائية . بل إن أفلاطون حين يماول تعريف السوفسطائي يلاحظ الشبه الكبير بين 
السوفطائي والفيلسوف الحقيقين . ونرى أرسطو أيضا يعتبر الميغاريين الذين أمدوه بكثير 
من الانماط السوفسطائية . سقراطيين . ولكن ما تلبث أن نتضح لنا صورة سقراط خلال 
الكتابات العديدة والوثائق المختلفة التي تركت لنا وبالاخص من تلميذه أفلاطون . "١‏ 


ؤْ كد ( إميل بوترو ) أحد علماء الاخلاق والسياسة الفرنسيين أن سقراط مؤسس علم 
الاحلانى وذلك فى كتابه ( دراسات ف التر بية والاخلاق ) قائلاً : ولد علم الاخلاق فى اليونان 
فى اللحظة التي استولى فيها العقل على أزمة الحياة الاونانية وفد كانت من قبل بيد الدين . 
وسقراط هو المؤسس الحقيقي هذا العلم . لقد كان الأول الذى أدرك هذه الفكرة وهي أن 
لعلم الاخلاق أساسا يتميز عن التقاليد الدينية وأنه مع هذا لا يرتكز على العادات أو 
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كت 118 ند 


الغرائز . لقد رأى أن من الممكن أن نجد ف الملاحظة البقظة المنظمة للطبيعة الإنسانية 
العناصر اللازمة مدهب أخلاقي لا تعورهة الدقه ولا السمو ولا السلطان . كل المسألة اذد 
معرفة طبيعة الانسان الحقة . ولهذا كان مذهب سقراط أول محاولة للا خلاق الحرة 
١|‏ قلية' الى 


أما نوفيق الطويل فيشير الى أن مؤرخي الفلسفة اليونانية يرون أن الخاصة الرئيسية 
التي تمي مرحلتهاالتي سبقت سقراط هي أن البحث الفلسفي كان معنيا فيها بتمسير الوجود 
الخارجي على وجه أخص . وأما الاهتام بالانسان وسلوكه فكان يشغل فيها مكانا ثانويا 
عارضاً . فاذا أقبل النصف الثاني من القرن الخامس قبل ميلاد المسيح أثار السوفسطائية 
اهتام الناس بالجدل فى مذاهب الفلسفة المعروفة وزعزعة المبادىء الاخلاقية والاحتاعية 
وتصدى لغالطاتهم سقراط . وعن طريق تعاليمه أخذت الفلسفة الخلقية تشغل فى التفكبر 
اليوناني المكان البارز الذى لم تفتقده بعد ذلك أبدا . ومن جل هذا قيل أن سفراط كان 
نقطة البدء الرئيسية التي صدرت عنها اتجاهات الفلسفة الخلقية اليونانية التى جاءت بعده . 
وكان بهذا منشىء علم الأخلاق بمعناه الصحيح'" . 

الاخلاق اذن شغلت تفكير سقراط أكثر من الطبيعة . بل إله اتجه اتجاهاً كلياً الى 
الانسان يدرسه ويسبر أغواره بطريقته الجدلية مستخلصاً من وراء طريقته هذه أن يرشد 
الناس الى طريق الفضيلة . باعتبار أن أهم ما يهم الانسان فى حياته هي الأخلاق التي هي 
بكونها تدور على ماهية الانسان . ومع هذا نرى أن فلسفته أثرت في علم الطبيعة حيث أنه 
آمن بوجود عقل إِخي يوجه الكون الى غاية مرسومة تحقق الخير والكمال . يذكر أرسطو في 
كتابه « في النفس » : ٠‏ إن سقراط وأ فلاطون يقولان إن الله هو الواحد البسيط الذى لا علة 
له . الذى هو واحد . عدل . الذى وحده على الحفيقة موجود . وهذه الاسماء كلها تنتهي الى 
العقل . فهو عقّل مفارق الصور . غبر مخالط العنصر البتة . ولا مشارك شيئاً . ولا مما يقبل 


التأثير '"' 5 


وكها أن للكون عقلاً فاذن للانسان نفس وكما أن الله يمن على الكون . كذلك 
النفس تسيطر على الجسم وتوجهه نحو الخير . وكا أن الله قادر على تسيير الكون . فهو اذن 
حال فى كل مكان . كذلك النفس نحل فى كل أجزاء الحسم . وكما أن الله غير محسوس ولا 
)١(‏ معد يوسف مومى : تاريخ الأحلاق ‏ ص *7. 
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مرئي كذلك النفس غير مادية ولا محسوسة ولا ظاهرة . ومن هنا قال إن الانسان روح 
وعقل . يسيطر على الحس ويدبره على عكس السفسطائيين الذين يذهبون الى أن الطبيعة 
الانسانية شهوة وهوى . وأن القوانين وضعها المشرعون لقهر الطبيعة . وأنها متغيرة بتغير 
الظروف . فهي نسبية غير واجبة الاحترام . 

أما سقراط فؤمن بأن القوانين العادلة صادرة عن العقل ومطابقة للطبيعة الحقة » وهي 
صورة من قوانين غير مكتوبة رسمها الآغهة في قلوب البشر. فمن يحترم القوانين العادلة يحترم 
العقل والنظام الاالهي . وقد يحتال البعض فى مخالفتها بحيث لا يناله أذى من هذه الدنيا . 
ولكنه مأخوذ بالقصاص العدل لا محالة فى الححياة المقبلة . والاونسان يريد الخير دائما ويبرب من 
الشر بالضرورة . فمن تبين ماهيته وعرف خيره بما هو انسان. أراده حتأ . أما الشهواني فرجل 
جهل نفسه وخيره ولا يعقل أنه يرتكب الشرعمداً . وعلى ذلك فالفضيلة عدم والرذيلة 
جهل . وهذاقول مشهور عن سقراط يدل على مبلغ إيمانه بالعقل وحبه للخير . 0" 

فسقراط اذن يعرف الفضيلة بأنها المعرفة.'' فان العلم هو الذى يحدد قيمة الأشياء 
ويبين أين يكون الخير وكيف يتم تحقيقه . فالصحة والجمال والشجاعة والعفة . كل هذه لا 
تكون فضائل ما لم يصحبها تعقل للخير وتوجيه إليه . لذلك كان أساس الفضائل معرفة 
الذير ف وجودها . فاذن هو يرجع الفضيلة الى المعرفة ٠.‏ فالفضيلة هي العلم . ويعدد بعض 
الفضائل كالشجاعة والعفة والاعتدال . وكل فضيلة من هذه الفضائل إذا لم تصحب بالعقل 
لم تكن فضيلة . لأن العقل هو الذي يميز بين الحسن والقبيح والخير والشرء وهو يطالب بأن 
يكون للأخلاق علم يبين حقيقة الفضيلة التي لا تتغير » وحتى لا يترك الفضيلة فانه يؤسسها 
على معرفة . ففي مقابل الأخلاق العملية عند السفسطائيين يقيم سقراط أخلاقاً نظرية 
علمية » وهي علم يقابل إلمام الشعراء والمتنبئين الذين ينتجون أعاهم عن طريق موهبة 
طبيعية . ونوع من الابهام الذى لا يستطيعون له تفسيراً . وكا أصبح العلم عند سقراط 
وسيلة لتحقيق الفضيلة وطريقة لتطهير النفس . كذلك أحل سقراط العلم محل معتقدات 
الأورفية في النفس وطقوسها من أجل الخلاص من الجسد' . 


ونرى أن سقراط جبري فها يخص عمل الخير واستبعد حرية الاختيار . روى عنه 
( اكسانوفون ) أنه سثل مرة عن أ ولئك الذين يعرفون الخير ويتجنبون فعله . هل يمكن أن 
)١(‏ يوس فكر,م : تار بخ الملسفة اليونانية ‏ ص 07 
(5) الدكتور علي سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي عند اليونان ‏ ص. 78014 
زم) أميرة مطر : الفلسفة عند اليوتان ‏ ص ١١14‏ 


ا ١أا‏ - 


يوصفوا بالحكمة والعفة ؟ فقال سقراط إن الناس يتحخير ون من بين ما يمكن فعله ما يعرفون 
أن فيه مصلحة هم فياأتونه ابتغاء هذه المصلحة . ومن أجل هذا كان الذين يفعلون عكس ما 
يعرفون محردين من الحكمة وصبط النفس . فتمثى سفراط هذا مع نظريته فى التوحيد بين 
المعرفة والفضيلة وانتهى الى أن الانسان محبر على فعل الخير متى عرفه . واستبعد مهذا حر ية 
الإرادة من محال الا خلاق' 4 

كان سفراط دائم البحث عن المعرفة . وفلسفته متجهة اتجاهاً كلياً الى الانسان . فهي 
اذن أخلاقية تقود الانان الى الكبال والفضيلة وسمو الفضيلة على الرذيلة . فالاخلاق 
السفراطية مبنية على المعرفة لان الفضيلة تقوم على العلم . ويعطى مثلاً حيث يقول أن فضيلة 
الشجاعة وهي أبعد الفضائل في الظاهر تقوم على العلم فان أشجم الناس من يعرف ماهية 
الخطر الذى هر مقبل عليه وما هي الوسائل التي تؤدى الى درء هذا الخطر . والعدالة هي 
العلم بما يجب على الانسان نحو الأخرين . والقناعة أو ضبط النفس هي العلم بما يجب عل 
الانسان نحو نفسه . 

هكذا اذن نجد دائمأ أن مرجع الفضيلة العلم . والفضائل كلها لا تتحقق بالنسبة 
للواحد إلا عن طريق المران عليها ء فالتربية اذن شىء أساسي فى تكوين الفضائل فى 
الانان< '. 


ولا كانت الفضيلة علماً . فلا يمكن للانسان أن يعمل الشر وهو يعلم أنه شرء فالشر 
إذن يتأتى من الجهل وليس فى طبع الانسان . فالانسان يعمل الثىء إن وجده نافعاً مفيداً 
ويتركه إذا وجده مضراً مؤذياً . فيمكننا أن نعتبر الأخلاق السقراطية أخلافاً نفعية . وهذاما 
يقوله أكسينوفون . أما أفلاطون فيرينا أن معيار الأخلاق عند سقراط هي المو الروحي 
وأن الفضيلة خير والرذيلة شرء ويجب أن تفاس الأعمال بمقياس الغاية التي تحقق السمو 
الروحي . ونرى تناقضاً بين الروايتين ء بين أكسينوفون الذى يصور الأخلاق السقراطية 
مرجعها المفعة المادية . وبين ر واية أفلاطون الذى يلزم الأخلاق أن تتجه الى السمو الر وحي 
يصرف النظر عن حلب أية لذة أودقم أى ألم"' ' 


يشير الدكتور أبو ريان أن فيليبوس بثير مشكلة أ حلاقية ف ( محاورة فيليبوس ) عن 





8 توقيق الطويل : الفلعة الحلقية - ص‎ )١( 
414 (؟) عبد الرحمن بدوى: أفلاطون  ص‎ 
4,6 :"نمي المصدر  حس‎ 


اللذة ويرى أنها خير كل موجود . فبرد سقراط قائلاً أن الحكمة هي خبر موجود 0 


أما الدكتور بدوى فيؤيد كلا الرأيين حيث يقول : أن سقراط من الممكن أن يكون 
قد قال بالموءن معأ فجعل الأخلاق أولاً سمرًا روحياً قد صرف النظر فيه عن المتفعة والى 
حانب هذا قال 'ن المنفعة هي أصل التقويم الأخلاقي '' . 

خلاصة الرأى عند سقراط أن الانسان يبحث عن السعادة فاذاىع فأن المضيلة هي 
الطر يق الوحيد الذى يوصل الى السعادة فانه لا بخطيء طريقها ولا يمكن أن يعمل الاإنسان ما 
يؤدى الى شقائه وهو عالم بذلك مختار له . والأشرار فى رأيه لا ذنب هم إلا جهلهم بحفيقة 
مقاصدهم أو جهلهم بتحديد الوسائل التي تؤدى الى الغايات الطيبة وعلاجهم يكود 
بتصحيح معلوماتهم لأنهم لا ينوون إلا حبر أ نهم ولكنهم يجهلون حقيقة هذا الخسيرأو 
تقلون وجائلةة: 

فهر يطلب من الفرد أن يكون قنوعاً مكتفياً بذاته ولا يكون عبداً لثىء أحر . ورغم 
أنه حث الافراد أن يأخذوا حظهم من اللذات على أن تكون معتدلة أنى كما فعل هو فى حياته 
من حيث الاستقامة والاعتدال وضبط النفس . أما نظرته للأفراد كمجموعة تعيش تحت ظل 
قانون .. حد ففضيلتها طاعة القوانين كشأنه هو الذي تجرع الم وقضى على حياته دون أن 
يخرح على قانون مديتته . كما أنه نادى بأن العمل أساس المضائل كذ إنسان . وقد جالف 
مواطيه اليوثاتيين الدين كانوا جتجمر ول صن شان الاعال اليدوية . 

نرى أن سقراط يفترض النية الطيبة فى الانسان وتحول هذه النية عن غاياتها بسبب 
الجهل . وهذا رأى يدلنا على غلوه فى التقاؤل لان الانسان يمتزج في طبعه باتجاهي الخير والشر 
وإن احتلفت نسبه من شخص الى آخر . ومن يدرى لعله يريد أن يكون كل إنسان 
سقراطا . ولكن ليته يدرى أنه ليس كل انسان سقراطأ ' 

إن اعتدال سقراط فى حياته كان مضب الأمثال . ولا ينفك الناس يذكر ون سيطرته 
على شهوات جسده'' فقل ما شرب حمرأ وإذا شرب لم يستطع أحد أن بجاريه في الشراب . 
على أن أحدا لم يشهده محموراً . وكان فى أمور الحب أفلاطونياً مهما اشتدت به أسباب 

أبو ربان : تاريخ الفكر الفلسفي ‏ ح ١‏ ص ١95‏ 

"2 عد ال حمن بدوى : أفلاطون ‏ ص 8] 
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الاغراء . لأنه كان يتبع نزعته العقلية وينصح بعدم التطرف والاندفاع . 

أما نظرته عن العمل والنظر فانه لم يفصل بينهما لأنه يعتقد أن العمل يقوم على أساس 
المعرقة الصحيحة ؛ فان المجتمع إذا أحسن تنظيمه على المبادىه السقراطية يوضع كل انسان 
بحيث يقوم بمنفعة ما . وماهية حياته تقوم فى فعل ما هو صالح لأدائه . وإن الخير الحقيقي 
اتصال عمل كل فرد بخير المجموع ليتحقق الخير الأقصى . وماهية كل جزء من أجزاء العالم 
المنظم . أو حقيقة كل جزء فيه إن كانت تتمثل لا محالة فى غايته أو خيره الخناص كان أساس 
الحقيقة القصوى قائما فى غاية الكون وخيره الأقصى . وإذا كان هذا هو أساس كل حقيقة 
لكانت معر فته بالتاتى مصدر كل هراية للحياة الإنسانية “أن الا سان كجزء وصورة مصعرة 
للكون لا يسعه أن يحصل على خير كا لا يسعه أن يكون له وجود ليس مستمداً من حير العالم 
ووجوده''' 

ويقول سقراط أن قوة الخير هي التي تهب للموضوعات ما فيها من معرفة يقينية 
فتجعلها معروفة وتهب لعارفها قوة الاإدراك هي ما يجب اعتباره إدراك الحقيقة . ومع أن 
المعرفة والحقيقة كلتيهم! حميلة جدا فمن الصواب أن نحكم أن الخير شىء ممتاز عنهما و يفوقهم) 
خاي 

فى علم السياسة أيضاً يؤكد سقراط على المعرفة لان الرجل السيامي يجب أن يكون 
الم دالا ها اناده العاند الذى يجهل فيادة حيشه لو أجمع الناس على انتخابه . وسنرى 
سقراط يؤثر تأثيرا مباشرا على تلميذه أفلاطون الذى نادى بأن يحكم المدن المفاضلة فلاسفة 
لأنبم يعرفون خير الانسان الحقيقي والغاية من الحياة . 

يروي أفلاطون كيف كان سقراط فى شغل لا ينقطع محاولاً أن يضع أكفأ الرجال فى 
مناصب الحكم . وكان يسأل أسئلة كهذه : إذا أردت إصلاح حذائي فمن ذا أستخدم من 
الناس ؟ فيجيبه شاب صغير بقوله : تستخدم حذاء يا سقراط . فينتقل سقراط بسؤال يلقيه 
الدولة ؟” 


كما أن سقراط لم يفرق بين الفرد والدولة وجعل كل واحد مكملا للآخرء أو الأصح 
)١(‏ سدجويك : المحمل فى تاريخ علم الأحلاق ‏ ص ١١6‏ 
(1) جمهورية أقلاطون : ض ١1107‏ ( تر حمة جا جار) 


(*) رسل . تاريخ الفلسفة الغربية ص ١414‏ 


ل ا 


أعتبر الفرةجرء! هن الدولة 5 


اهتم سقراط بأمر النفس واتخذ الكلمة التي كتبت على معبد دلفي « اعرف نفسك »© 
شعارا له : لأن معرفة النفس تؤدى الى معرفة قواها ونزعاتها وميوها وهذا هو موضوع علم 
النمس . ومعرفة النفس تؤدي الى معرفة جوهرها وأصلها ومصيرها وهذا هو موضوع علم ما 
وراء الطبيعية ؛ ومعرفة النفئس تودى الى معرفه المَوانئن المنطمية للتفكير الصحيح وها هو 
موضوع المنطق . ومعرفة النفس تؤدى الى معرفة طرق سلوكها وفاقأ لطبيعتها الخاصة وهذاهو 
موضوع علم الأخحلاق ٠٠١‏ 

.ولذا نراه يهتم بأمر النفس وإثبات خلودها فعندما يسأل : هل تتبدد النفس بعد 
ال موت ؟ يرد قائلاً أن الذى يتبدد الجسم فقط لانه كائن حسي اء أما النفس فانبا جوهر عقَلٍ لا 
تقل الانقام أو الفناء : ا مير 5 إنسانا وقد ران اجزرء ٠‏ الفاني 
وااو يا الود اوسا امنا بالنسبة للوتر فاذا 
انقطع الوتر انتهى النغم فاذا مات الجسم فهل تنتهي النفس أيضا ؟ بجيب سقراط : إن الوتر 
سابق على النغم وإن النغم متولد من الوتر . فالوئر سيب وحود النغم . بينا حال الجسم 
بالسسة للنفس ن تمختلف فالنمس سايقة فى الوجود على الجسم ٠‏ وهي التي نو ثر فى الحم ٠‏ مضنا 
النغم بأتي من العزف على الوتر ٠‏ فالوتر سابق للنغم والعزفف سبب وحور النغم ٠‏ بينا النفس 
سابقة لوجود الحسم ومؤثرة فيه . 

كدلك يأتى بأدلة أخرى منها أن كل شىء له ضد يتولد من صده ٠‏ فالعدل ينشأ من 
الور والبقظة من النوم والنوم من اليقظة ولا بد أن يتولد الموت من الحياة والحياة من الموت 
وإلا ففد تخالف الطبيعة قاعدتها المضطردة فى جميم الأشياء . يقول سقراط : ''' فهناك سبل 
جديدة تؤدى بنا الى النتيجة بأن الحي يخرج من الميت كما يخرح المت من الحي سواء بسواء . 

| ويأتي بنظرية التذكر فيستدل بذلك على أشياء يعرفها أجهل الناس إذا وجهت اليه 
سؤالاً منتظها فلا بد اذن أن النفس عرفت هذه الأشياء فى حياةسابقة .ولكن رب سائل يسأل 
ويقول هذا البرهان يثبت وجود النفس قبل هذه الحياة الدنيا.فها الدليل على بقائها بعد 


814 ص‎ - ١<  ةيبرعلا حنا الماحورى : تاريخ الفلسفة‎ )١( 
. 358١ محاورات أقفلاطون : ص‎ )7( 
١90 ب+) محاو رات أفلاطون : ص‎ 


ل 


الموت ؟ فبرد على السؤال : أولاً إن النفس جوهر غير مرئي فيلزم منه أنه على غير طبيعة 
الاحسام لان من طبيعة الجسم أن يكون مدركاً بأحد الحواس . وإذا كانت على غير طبيعة 
الجسم فهي إذأً غير مركبة لآن التركيب من طبيعة الأجسام . وإذا كانت بسيطة فانها غير قابلة 
للانحلال لان الانحلال يعترى المركب الى المواد التي منها تركبت . فاذا كانت النفس بسيطة 
فلا يتصور انحلاها . وثانياًٌ إن النفس هي الأمرة والبدن هو المأمور . فمن طبيعة الأمور 
الافية أن تكون آمرة ومتصرفة . ومن طبيعة الأمور السفلى أن تكون مأمورة . فالنفس إذا من 
الأمور الااشبة وهي غير قابلة للزوال . 

وهذا فانه يقول إن الحكيم الحق من لا بخاف من الموت ما دام يؤمن بأن الموت ليس 
شرأ . فهو أما أن يكون انتقالاً الى عالم آخر وما أجملها من رحلة مجعله يتحدث الى من سبقوه 
من الحكماء والشعراء والفلاسفة . وإما إذا كان الموت نعاساً دائه| بغير ‏ حلام فسيكون خيرا 
على كل حال . يقول سقراط : وأنت إذارايت رجلاً يمزع من اقتراب الموت كان جزعه دليلاً 
قاطعا على أنه ليس محباً للحكمة ولكنه محب للجد'". كما أنه حرم الانتحار : فعلى 
الانسان أن يحظر وألا يهلك حياته بنفسه حتى يقضي الله فيه أمراأ '" . 


لاشك أن سقراط اتجه الى العفل اتجاهاً كلياً فهودائم التجريد للأشياء وتعيين صورتها 
العفلية فان من أراد أن يدرك ماهية الانسان فلا يقتصرعلى الأشياء الظاهرة مثل لونه أو طوله 
أو جنه كذكر أو انئى لأن هذه الصفات يختلف فيها انان عن آخر . ولكن إذا جردنا 
الانسان من هذه الصفات الطارئة ونظرنا إليه ككل وجدنا أن الانسان صار إنساناً بالعقل وهو 
يمتاز به دون سائر الحيوان وعليه تتوقف ماهيته . فالعفقل اذن جوهر الانسان . وقد اهتم 
سفراط بالعقل أو بعبارة أعم بالانسان اهتاماً كاملا ولم يتصد للإلميات والطبيعيات وإنما 
حول التفكير التأملي اليوناني الذى كان يهتم بالطبيعة والاشيات الى الانسان . 

أعتقد أنه اتضح لنا كيف أن سقراط هو المقدمة التي لا غنى لنا عنها كمدخل لدراسة 
مذهب أفلاطون . 


١817 حاورات أقلاطون : ص‎ )١( 
١78 (؟) ماو رات أفلاطون : ص‎ 


عت 


(') أفلاطون السقراطي 


لا يذكر أفلاطون إلا يتراءى من خخلاله سشراط . ولا يمر سقراط بذهن إلا و بصحته 

تلميذه وناقل ' فكاره أفلاطون . فأعتقد أنه كما يصح لنا أن نقول أفلاطون الس اطي يجوز 
أن نقول كذلك سقراط الأفلاطوني . فانئا لم نعرف سقراط معرفة وأاسعة إلا من حلال 
كتابات أ فلاطون ولا نقرأ أفلاطون إلا ونلمس أثر مبادىء أستاذه سقراط . 


االسوجوييي و السسيت ون روي اوه لا بو 

ف الاسرات اليونانية وتثقف ثقافة تليق بمنزلة أسرته الأرستقراطية . تنلمذ على بد سقراط 
وعنده من العمر حوالى العشرين عاماً . وأما اسمه أفلاطون : فمعناه الفصيح أو الواسم بأو 
عر يفص الجبهة أو صاق الفكر وكان حاد الذكاء . عميق الفى حتسسن الحديث ٌ وكان مسأ 
للجهال فى ' سلوبه ولم يكن زاهدا كا لم 0050 فهو يحب الطعام والشراب والصحبة 
الحسنة . ولم يتزوج فى حياته لاتجاهه اتجاها كليا الى الفلسفة وانقطاعه لها . وكان إسم أ بيه 
أرسطن وهو من أشراف اليونان وحفيد الملوث .أما أمه فهي من نسل سولون صاحب الشرائع . 
وبدأ يتعلم فى أول أمره اللغة والأدب حنى قيل إسه نظم الشعر . ولكن لما استمع الى سشّراط 
وهو يذء الشعراء ترك قول الشعر وانجه اتجاهاً كلياً الى أصتاذه سقراط الدذ ى لزمه حوالى 
عشرابن عاماً ركان بنظسر اليه باحترام عمسي .وهذا لمأ أعدم سقراط خاب امل , بالحكم 
الديمقراطي وساف الى لاد عديدة ممها ؟. بت و إيطاليا وصغلية وممصم . وبعذها عاد وفتح ل 
أئينا منرسته التي اشتهمءت بالاكاديمية ب باني يدرس فيها حوالى أر بعين عاف . وكان يلفي 
المحاضرات على طريقة أستاذء سقراط دون أن يدونها لاله رفض أن يكتب ما يمل على الطامة 
لان الفلسفة عنده كاف اطدقائق للنفوس بنفسها لاما إدا أخدت عن الفلاء.فة عن طريل 
اللإملاء والكتابة فانها تموت ولا تحصل الغاية المرجوة منها . 

وذهب الى أكثر من ذلك فانه يقول أن من بلغ مرتبة هذا الكشف فلن يقوى على التعبير 
)١(‏ فؤاد الاهواني : أفلاطرن د ص 4 وحنا العاحوريي : تاريخ الفلسفة العربية ‏ جح ١‏ ص 290 ورمنل : 

نار يح ال لفغلغة الغربية ‏ ص ١75‏ (1738 ق.م. ). 
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عن الحقائق التي أبصر بها ولذلك فهو يعترف أنه لم يكتب ولن يكتب فى الفلسفة كتابا لان 
حقائقها لا يمكن التعبير عنها بالالفاظ كما هي الحال فى الموضوعات الأخرى وإنما سبيل 
الفلسفة أن يستعين الطالب بمرشد يعيش فى صحبته زمناً ثم إذا ببريق من المعرفة يضىء أرجاء 
النفسى حتى إذا اهتدى المرء الى الحقيقة فى باطن نفسه تشبث بها وأخذ يغذيبا بالبحث 
والتأمز . وبقي على طريقته هذه حتى توق عام 44" ق.م. وعنده من العمر إحدى 
وثها نين سنة . 

ممالاشك فيه أن لسقراط اثرأ قويأ على فكر أفلاطون فقد لازمه منذ شبابه المبكر رغم 
أن أفلاطون لم يذكر تاريخ اتصاله بسقراط بل إنه أغفل ذكر نفسه حتى ف المحاورات ذلك 
أنه لم يذكر نفسه إلامرت.: . الأولى فى محاورة الدفاع ليحث سقراط مع بعض أصدقائه على 


قبول دفع الغرامة 4 والثانية فى محاورة فيدون حيث يعتذر من عدم حضوره ماضه' ”' 


إن الفضل فى اهتام أ فلاطون بالأخلاق يرجم الى سقراط حيث أخذت حيزأً كبيرأ من 
دراساته وكتاباته وحتى انها امتزجت فى دراساته الطبيعية والسياسية. وإننا نجد أرسطو يمزج 
بين رأييهما حيث يقول فى كتابه ( فى النفس ) : أما سقراط من أهل أثينا وأفلاطون ابن 
أرسطن فاب رأيهما فى جميع الأشياء رأي واحد . وههما يريان المبادىء ثلالة وهي : الله 
والعنصر( الهيولى ) والصورة . والله هو العقل والعنصرهو الموضوع الاول للكون والفساد . 
الأ ولى فهو عقل هذا العالم'" . 

نحن لا ننكر أن سقراط ليس أستاذه الأوحد فقد تأئر بكثير تمن سبقوه من مفكرى 
اليونان . فان أفلاطون كان يختلف فى حدالته الى أقراطيلوس . وأقراطيلوس هذا فيلسوف 
تلمذ عل هرقليطس وكان أحد أتباعه وقد أخذ عنه أفلاطون فكتب عنه ماروى عن 
هرفليطس ( 4٠‏ 5 178 . ». ) إن جميم الأشياء المحسوسة فاسدة وإن العلم لا يحيط مها 

يفول رسل أن أفلاطون تأثر بفيئاغورس وبارمنيدس وهرقليطس وسقراط . و يضيف 
رسل بأن أ فلاطون استمد من فيثاغورس - العناصم الأورفة فى فلسفته سواء كان ذلك عن 
طريق سقراط أو لم يكنداى الارنجاه الديني والاريمان بالخلود والقول بالحياة الأخمرة وكل ما 
ينطوى على تشبيهه الذى صور فيه أصل هذا العالم يعيشون فى كهف ولا يشهدون الحقيقة . 


١ فؤاد الأهواني : أفلاطون ص‎ )١( 
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وكذلك احترامه للرياضة وخلطه بين العقل والنظر الصموق خلطاأ لا يكاد يمرق فيه أحده) 
عن الآخر .واستمد من بارسيدس ‏ الايمان بأن العالم الواقع أبدى لا يفع فى الزمى وبأن التغير 
لا بد أن يكون وههما . وعن هرقليطس استقى المذهب السلبي الذى يقرر أن العالم 
المحسوس لا دوام فيه لشىء ما . فاذا جمعنا هذا المذهب الى مذهب بارمنيدس النتهينا الى 
النتيجة بأن المعرفة لا تستمد من الحواس وإئما يكونها العقل وحده وهذا الرأى بدوره لاءم 
النزعة الفيثئاغورية كل الملاءمة. وهذا المزريج من منطق بارمنيدس ومن حديث عن الحياة 
الآخرة مستمد من فيثلغورس والأورفيين أ نتج مذهباً وجد أنه يرضي العقل والعاطمة الدينية 
على السواء . 

أما سقراط فالأرجح أنه أخذ عنه اهتامه بالمسائل الأخلاقية وميله الى البحث عن 
تعليلات للعالم تكون أقرب الى التعليلات الغائية منها الى التعليلات الميكانيكية . فلقد 
شغلت رأسه فكرة الخير أ كثر مما شغلت رؤوس الفلاسفة السابقين لسقراط ومن العسير علينا 
الانعزوهذاالدانب فيه الى تأثشر سقراط  ١‏ 


إن الجانب الأخلاقي هو الذى يمنا فى بحثنا هذا . فائنا نجد لدى أفلاطون معظم 
آراء المدارس الفلسفية السابقة عليه فضلاً عن تأثره المباشر لسقراط ومحاولته إدماح تعاليم 
الأورفية فى مذهبه فانه قد أدخل فى هذا المذهب جملة من الآراء المتعارضة : تغير هرقليطس . 
وبات بارميدس . واعداد الفيثاغوريين » وعناصر امبادوقليس . وذرات ديممر يطس . 
ومذهب انكساغوراس فى العقل. وهذا فقد اضطر أ فلاطون الى اتباع منهج التوفيق بين هذه 
الاراء المتعارصة التي يحشدها فى مذهبه وثراها تخضم ف النهاية للطابع العام للفكر 
الأفلاطوني' ' . 


مهما يكن من تأثر أفلاطون بأفكار فلاسفة سابقين إلا أن التأثير الأعظم لأستاذه 
سقراط سواء كان ذلك فى أسلوبه أو فى نط تفكيره . أما أسلوبه فيتميز باعقاده في أول أمره 
على الحوار على نبج سقراط . والمحاورة تعني المناقشة بين شخصين أو أكثر وتمى باللغة 
اليونانية ( ديالوج ) وتطور الحوار السقراطي الى الجدل عند ا فلاطون والمدل باليونانية 
( ديالكتيك ) . والفرفق بين الديالوج والديالكتيك أن الديالوج محاورة بين شخصين أما 
الديالكتيك أو الحدل فمعناه المنهج الفلسفي للومو الى الحقيقة فالنفس تصعد الى الحقيقة ثم 


(1) رسل ناريح الملفه الغربية . ص ١1/7‏ 
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تنزل من عالم المثل الى عالم الحس . فأفلاطون اذن تتبع خطى أستاذه أولاً . ثم ابتعد عن 
منهج سقراط وعن الموضوعات التي كان يبحثها حيث بدأت الأكاديمية بمحاورات مثل فيدون 
وجورجياس والجمهورية والمادبة وكانت الموضوعات الخاصة بالمشل . والوححدة ٠الكثرة‏ . 
واللذة والالم . والنفس والفضيلة . والدولة . من الأمور التي يحثها الطلمة وتثار ونناقش 
وتعدل فى ضوء المناقشات . بدأ أفلاطون بالفن ولكنه تحول الى الحدل . و يبدو هذا التحول 
باررا في حاورانه مثل تيتاتوس والسوفسطائي والسيامى وبارمنيدس وفبلانوسر' ” . 


إلا أن الشىء الذى يدعو الى التساؤل امتزاج شخصية سفراط بشخصبة ١‏ فلاطون حتى 
ليصعب على المرء أن يفرق بين الرأى هل هو لسقراط حقا نقله أفلاطون بأمانة ؟ ام أن 
أفلاطون يريد الفكرة وينسبها الى سقراط بعد أن يصوغها بأسلوبه الأحاذ؟ فنجد أن 
برتر ائد راسل يلاقي صعوبة في حكمه على أ فلاطون هل صور سقراط كما وقع فالتاريخ فعلاً 
أم أن أفلاطون اتخذ منه لسانا يعبر عن آرائه ؟. والسبب فى الصعوبة أن رسل يري فى 
أعلاطون كاتباً شامخ الخيال بالاإضافة الى كونه فيلسوفاً . فرغم أن أحدا لا يستطيع أن يثبت 
أن الحديث الوارد في محاوراته وقع فعلا كما ذكره هو . ولكن مه هذا نجد أن الحديث فى 
المحاورات طبيعي الى أبعد الحدود والشخصيات الواردة طبيعية لا تكلف ف مواقفها 
وإشاراتها أثناء المحاورة وأن الذى يلقي الشك هو براعة أفلاطون ف اسلويه التصصي . 
رغم أن من الواضح أن شخصية سقراط كانت شخصية متسقة الأجزاء ها تأثيرها عل 
أفلاطون وعلى غيره . أما الدكتور عبد الرحمن بدوى''' فأكثر صراحة وقسوة فى إنكار ما 
لسقراط من أثر على أفلاطون فهو يقول إن سقراط كان أشيه ببطل الروايات استخدمه 
أفلاطون وسيلة فقط لكي يصوعغ المحاورات على المنهجح الذى اكتشم. إنه المنهح الصحيح 
المؤدني الى اكتشاف الحقيقة وهو المنهج الجدلى . ومن هنا لا نستطيع أن ننسب الى سقراط إلا 
أشياء ضئيلة ثما ذكره أفلاطون منسوباً اليه . ولا يمكن أن ننظر الى محاورات أفلاطون على 
انها صورة تار يخية حقيقية لما حدث بالفعل بالنسبة الى سقراط . وكلما تقدمت السن أو تآخر 
تاريخ المحاورات كان ما يمكن نسبته الى سقراط حقيقة أصأل وأقل''' . 

مهما يكن من شك رصل وإنكار بدوى إلا أن هناك حقيقة لا يمكن إنكارها . وهي 
أن أفلاطون تأثر بسقراط ولازمه مدة من الزمن وسيطر عل تفكيره حتى بعد موته . لااسها 





)١(‏ فؤاد الأهواني : أفلاطون صى ام 
9 ) عند الر حم بدذوى : أقلاطون ص م 
"ا 169-29(بص -عرمع لونم اك عموع تمن علطم مموائطص عل علنانا العهنم3] 


د خآ -. 


من الناحية الأخلاقية . فنرى أن المحاورات التي تعالج الفضائل الاخلافية والتي كتبها في 
صدر شبابه يظهر فيها أثر سقراط واضحاً . حتى أن الكتاب أطلقوا عليها إسم المحاورات 
السقراطية . و إذا كان الكلام الدى ذكره أ فلاطون فى محاوراته لم يقله سقراط إلا أنه لا بد أن 
تكون الافكار الني فاها مقراط فى محاوراته أثارها أفلاطون بأسلويه لا سها إذا علمنا أن 
الملسهة اليونانية فقيل سفراط كانت متحهة الى اللبحث فى أصل الأشياء وحوهرها بينا اتجهت 
على يد سفراط وأ فلاطون الى الانسان والى البحث فى الماهيات ولأ حيث أن الوحود الحفيقي 
لبس هو الوجود المادنى بل الوجود الروحي . كما أننا نرى ١‏ فلاطون يتبع سقراط حتى في 
النعليم حيث أنه امتنع عن أخخذ الاجور من جراء التعليم أى كما كان يفعل سقراط من قبله . 
مع العلم كانت توجد مدارس تأخذ على التعليم أجراً كالسوفسطائيين . أما أهم المواضيع 
التي تناولتها فلسفة أ فلاطون فهي المديئة الفاضلة التي تعد أول تجربة لا:نشاء مدينة فاضلة . 
ونظر يته في المثل وادلته على خلود النفس . ومذهبه فى الكون ورأيه في المعرفة فانها أقرب الى 
أن تكون تذكراً منها الى أن تكون إدراكاً حسيا؛ '' ولكن مع هذا فأفلاطون لم ينظم محاوراته 
على هيئة تعليمية حيث أنه كان متعدد الجوانب وهذا اختلف المفسرون والشراح فها يقصده من 
الفلسفة وكان يوضح فى محاوراته دائيآ أن الفلسفة أسمى من العلم وأن الفيلسوف لا بد أن 
يكون عالماً » ثم يتحول بعد ذلك الى التفلف وقد يصل وقد لا يصل فنا يزاين ارسطو 
أن جوهر الفلسفة عند أقلاطون هو ال مثل راى آخرون أن الفلفة هي العمل الصالح الذى 
يصدر عن الحاكم الفيلسوف . فالفلسفة هنا اذن فضيلة اجتاعية وسياسية ٠.‏ وذهب فريق 
ثالث بأن الفلسفة عند أفلاطون هي التربية أو الثقافة . وليس بين هذه التأويلات تناقض إذ 
كلها ترجم الى أساس واحد هو النفس الارنسانية وكيف نصل الى توجيهها نحو الحق والخير 
والحمال' " . 
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(5:) مصنفاته الأخلاقية 


تجمع المصادر على أن عات أ فلاطون الفلسفية فد حفظت دلها .وقد كان تيلور في 
كتابه أ فلاطون : ٠‏ الرجل ومؤلفاته ٠‏ أعظم من عرضوا ها وقاموا بتلخيصها والتعليق 
عليها' ' وينسب الباحدون اليه ستة وثلاثين تأليفا' '' وهي ليست مؤرخة ولا موضوعة وصعا 
تعليميا . وإنما كانت على شكل محاورات يتمير أسلوبها بأنه أسلوب أدبي فلسفي . وربما 
براجع اليب لآن ١‏ فلاطون اننا شاغرا يكنب القضصى الشغرية ٠‏ ولكن بعد اتصاله بسقراط 
مزفها . وهو وإن غير فى الصورة إلا أنه بقي بالحوهر هو هو من حيث بفي يكتب عن طريق 
المحاورات فكأنه أبدل بكتابة القصص الشعرية روايات فلسفية . يحدد مكانها وزمانها 
وأشخاصها ويبدأ حواره بأسلوب نئرى فلسهي رائع . 


ولعل السبب المهم فى طريقة كتاباته أنه أراد أن يقتفي أثر أستاذه سقراط فيسجل 
المحاورات التي كان يتبادلها سقراط مع خصومه . فأراد أفلاطون أن يصوّر سفراط تصويرا 
حبا ى) وقعت له الحوادث محددا مكانها بالاضافة الى اقتناع أفلاطون بأن المنهج اخدلى هو 
الذى , يكثف الحقيقة . 
رئب الأقدمون هذه المصنفات على شكل الحوار أو موصوعه ولم تكن حسب ترنيبها 
الرمي ء إنما قسموها الى تسعة أقسام سموها رابوعات لأن كل قسم يحتوى على أر بعة مصنفات 
وهي' 7 ٠‏ 
- الرابوع الأول فيه أوطيفرون واحتجاج سقراط وقريطون وفيدون . 
- الرابوع الثاني فيه اقراطيلوس وتيتاتوس وسوفسطسس وبولتيقوس . 


١ع‏ كلكش خبط لاف مف عط] :سا8 تعمالزد 1 
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- الرابوع الرابع فيه القبيادس الأول والثاني و ابارخسس وانتيراستا . 
-الرابوع الخامس فيه تياجيس وخرميدس ولاخس وليزيس . 
- الرابوع السادس فيه أثوديمس وبر وتاغورس وجورجياس ومينون . 
- الرابوع السابع فيه اتبياس الأول والثاني وايون ومنكسينوس . 
- الرابوع الثامن فيه قليطونون والسياسة المدنية وطهاوس وقر يطياس . 
- الرابوع التاسع فيه مينوس والنواميس وأ بينوميس والرسائل . 
هذا بالإإصافة الى المحاورات التي نحلت باسمه وقد أجمع المؤرحون على أنها ليست 
له . 
فى الوقت الحاضر يمكنا أن نقسم محاورات أقلاطون حسب ترتيبها الزمي بعد أن 
اجتهد المحدثون ودرسوا مؤلماته واستعملوا طرائق النقد الباطن وفخصوا ميزات كل مؤلف 
من حيث اللغة والأسلوب الأدبي والفلسفي فقسموها الى ثلامة أصناف. ووضعوا كل 
جموعه مع بعض بالنسبة الى أسلوبها . فمثلاً كتاب القوانيى »أو النواميس كما هو معر وفاق 
الكتب الع بية .وهو آخر ما وضعه أفلاطون ووضعوا المحاورات التي تشبهه على أ نبا وضعت 
فى دور الشيخوخة . أمافى دور الشباب فالمحاورات غير المشابهة لمحاورات الشيخوحة وفى 
دور الكهولة المحاورات التي تجمع بين ميزات المجموعتين . وإن كان هذا الترتيب لا يزال 
فيه التقديم والتأخير موضع أ خذ ورد /! 


ويمكن أن نرتبها حسب الموضوعات الى أربعة أقسام : 

أولأ ‏ الموضوعات التي تتناول الاشيات. 

ثانيأ - الموضوعات التي تكلم فيها عن الطبيعيات . 

الث ما يتعلق بعلم النفس والاخلاق . 

رابعا ‏ كتبه السياسية . 

ولا شك أن فلسفة أفلاطون جميعها تدور حول هذه المواضيع التي استغرقت محاورانه 
حميعاً , إلا أن الذى يبمنا فى بحثنا هذا هو المحاورات التي تدور حول المسائل الأخلاقية فانه 
تناوما فى حاوراته الأولى لأنه كان متأثراً فى صدر شبابه بسقراطالأخلاقي.ثم انتقل بعدها 
يطر ف المواضيع الأخرى من إضية وطبيعية وسياسية . حتى إن محاوراته الأخلاقية سميت 
بالمحاورات السقراطية . ولكن لا يخفى على بالنا أن فلسفة أفلاطون بصورة عامة مطبوعة 
بالطابع الأخلاقي حتى فى محاوراته الأخرى من سياسية وطبيعية . 


ومن أهم محاوراته التى تصدى فيها للمسائل الاخلاقية هي : 


ب 1 نه 


-( حرميدس ) فى ماهية العفة والفضيلة . وها ثلاثة حدود :الأول إنها الاعتدال فى العمل . 
الثاني إنها عمل ما هو خاص بالانسان بما هو إنسان والثالث إنها علم الخير والشر ''"' 


لاحي فى تعريف الشجاعة . 
- لبري_ فى الصداقة والمودة بين الأصدقاء ' . 


ومدار النبحث ميذه المحاورات الغلاية ل 8 هل يقال عن الشجاع أنه تجاع وعي_ 
الضعيف إنه ضعي ه إذا كانت غير مميزة فيه ولم يكن له فيها علم.أى هل يسوغ إطلاق إسم 
الفضيلة على الانسان بدون أن يكون له علم بها وتوجيه اهمة اليها ؟. 

( أوطيفرون ) وهي ف ماهية التقوى وإنها ليست العبادة بالأعضاء فقط ولا بالقول فقط 
ولا بالأعال فقط ولا بالعلم جما يجب دون العمل . 

- بر وتاغوراس فى السوفسطائي ما هو وما الفائدة من تعليمه وهل يمكن تعليم السياسية 
والفضيله . وهل المفسيلة وله ام كدرة؟ وف أن من يعلم الخير والشر يعلم عوافيهما| فلاا بمعل 
الشر إذما من أحد يريد الشرلنفسه . 

-( أيون ) تبحث فى ماهية الشعروها الشعر علم ابت ام هم إهام؟وقد توصل الى أن 
الشاعر الحقيقي كالألة لقوة إهبة تنطوى بواسطته ويقصد من وراء ذلك أن الفضيلة تأني 
هكذاايضا . 

- ( مينون ) يعرف فيها الفصيئة .وندور المحاورة حول أن الفضيلة علم إذا قلنا إسا 
استعداد طبيعي لا يكتسببالندر يس .فهي لا تقبل التعليم أى أجالا نقبل قرا عزنا لم 
يكن له وجود فى الندس من قبل . وإذا أجيز لزوم هزا الاستعداد الطبيعي فامكانا ان نقوك 
إن الفضيئة علم فاذ؛ كانت عليا فيحب البحث عن ماهية العلم وشروطه وبيان أن العلم ما 
هو إلا تذكر المعارف السابقة التي اكتسبتها النفس ف ححياة سابقة قبل هبوطها الى هذا العالم . 
'ى أن النفس عايتها فى الحياة الساوية التي كانت تعيشها وتعلمها 0 

- ( فيلابوس ) ننظر المحاورة فى ماهية اللذة وعلافتها بالاأخلاق وإن الخسير الأعظم 
للونسان هو الاعتدال والحمال .ويتتهي فيها الى أن الحكمة أسمى أنواع اللذة . 
)١(‏ دائرة المعارف الاسلامية اس 3 .. صر 4739 6امو ردان : تاريخ الفكر الملسفي ‏ + ١‏ ص ١154‏ ويوسف 

كرم : تاريح المنسفة اليونانية ص 50 


(؟ رسل : تاريخ النلسفة العربة ‏ ص ١65‏ 


لك 


0 احتجاج سقراط ) تدور المحاورة حول دقاع سفراط ف المحكمة عن نمسه حيث انهم 
بافساد الشباب وعدم الاعتقاد باهة المدينة » وظهر فيها سقراط بمظهر الحكيم الذى لا يخاف 
'عداءه الذين اتهموه ضلئ . ولا يخاف الموت لأن الموث مرحلة فى حياة الانسان .وله يخف مما 
بعد الموت لأنه سيلتقي بنفوس خخيرة وأرواح حكيمة سبقته الى العالم الآخر وسوف يسعد 
بلمائها . 


-( أقريطون) وفيها نرى سقراط تحاور أقريطون الذى حبذ له الفرار من سجنه فيبين 
سقراط إن على الفرد أن محترم قوانين بلاده ويبين لتلميذه ألا يقابل الشر بالشر فاذا ظلمه أهل 
مديته فليس من العدل أن يخرق قوانين المدينة . 

-( جورجياس ) وهي محاورة فى نقد السوفسطائيين مبيئأ لهم أن الفن لا خبر فيه إذ لم 
يفرق بين الخير والشر ولم تكن له اهداف أخلاقية سامية بل إن فيه كل الخطر إذا اقتصر على 
إثارة الشهوة فحسب وان الخطيب إذا لم ينتصر للعدل فليس هو من البلاغة فى شيء لأن 
البلاغة هدفها المدل ويجب على الخطيب إذن أن يكون على علم بالخير . 

-( فيدون ) يبرهن فيها على حلود النفس . 

- ( القبيادس ) وفيها فكرتان أساسيتان : الواحدة أن ما هو عدل فهو نافع فلا تنافي بين 
العدالة والمتفعة»والاخري أن. معرفة الذات ليست معرفة الجسم بل معرفة النفس والنفس 
الاإنسانية فيها جزء إشي وهوالعقل'' . 


5 ف تبنار ب قئمت عرصا متها لكا محخاورة 02 هده المحاور ات‎ ١) 
9” الملاضه الإ لاا يمه‎ 


يبيد * 


(5) الطبيعة والأخلاق 


رغم أن أفلاطون تأثر تأثرأ كبيراً فى بحوثه الأخلاقية بسقراط , إلا أنه لم يكتف كما 
اكتى سقراط بنظرية الأخلاق . ونظرية المعرفة وإنما جعل الطبيعيات متصلة بالأاخلاق أو 
بعبارة أصح . إن فلسفة أفلاطون وإن كانت نص أصلاً في الوجود كله فان الغرض من 
وراء تأملاته الفلسفية كان يقوم فى ( الخير ) الذى يدرك باعتباره أساس الوجود والمعرفة على 
السواء . وبهذا تنوحد ماهية الوجود وغايته'' . فالوجود الطبيعي ليس غاية فى نفسه وإما 
جموعة وسائل تهدف الى غاية . وهذه الغاية لا تكون خيرا حقيقيا إلا بمقدار اتصاها بغاية 
المجموع أو خيره الأسمى ٠‏ فالانسان كصورة مصغرة للكون لا يعه أن يصيب ير أو 
يكون له وجود إلا إذا كان مستمداً من خير العالم ووجوده وذلك أن كل نشاط عقلى يدف الى 
تحفيق عاية وكذلك الحال فى الاونسان كفرد بمقدار حظه من تحفيق غاية يكون حطه من الاسم 
الذى يطلى عليه فالحاكم هو بالضرورة الذى يحقق الخير والرفاهية لشعبه فان أ خطأه التوفيق 
سلبنا عنه صفة الحاكم'" . 

لقد جعل أفلاطون الطبيعة مكملة للأخلاق لأنه أثلبت وجود الله وصلته بالعالم 
وعنايته به . وهذا نراه يلِرْم احترام الدين فى مدينته الفاضدة ويرى أن الاإالحاد نشا عن 
مصدرين وههما مادية الطبيعيين ونسبية السوفسطائيين فالعالم برأاهم بجميع ما فيه حتى 
النفوس .عبارة عن حركات غير علقلة للعناصر المادية . وقد رد مقراط وأفلاطون عليهم بان 
مرجع كل حركة الى النفس التي تعمل التدبير وتسعى الى غاية والعالم مملوء بالانفس . 
والنفس خيرة بالطبع وتستمد النفوس ما فيها من خير . من النفس الكاملة الخسيرة . أما 
السوفسطائيون فبعدون الانسان مقياس الاشياء حميعاً ويتكرون الحقائق المطلقة ويذهبون الى 
أن الدين والاخلاق ثمرة العرف ويزعمون أن الفوة قوق الحق وأن الفن والقانون لا يعتمدان 
على أصل ف الطبيعة وهذا سبب فساد المدن والاسر وبالتالى فهو أصل الاإلحاد' "' 
)١(‏ توفيى الطويل . الفلفة الحلقية ‏ ص 45 
(9) نفسى المرجم : ص 45 
“ا هؤاد الأهواني : أفلاطون ‏ ص لا؟١‏ 


:)7د 


إن الفلاسفة قبل أفلاطون بئوا الله فى جميم الأشياء . ومن أقوال طاليس : إن كل 
شىء مملوء بالآلحهة 1 وق نصوص هرقليطس : إن الله أب كل شيء . والواحد عند 
بر مينيد يس هو الله وهو العالم ١‏ وججميع هؤلاء الهوا العالم وعدوا العناصر المادية إهية لأهب 
خالدة . لكن موقف أفلاطون يختلف عنهم إذ جعل الله أسمى من العالم وجعل العالم على 
صورة الإإله . فالعالم إِهي ولكنه ليس إهاً:" . وهو بهذا يرتفم بالماهيات عن الوجود 

بعرضص أفلاطون لفكرة تكوين العالم في تحاورة طواوس حيث يرد على القائلى بأن 
الطبيعة حاصلة فى ذاتها على علة وجودها وبالتالى فانه لا مدبر ها ولا عقل يحل فيها وإن كل ما 
يحدث ف الطبيعة إنما هو من أثر الصدفة البحتة وحركات العناصر المادية بدون تدخل العقل 
أو الصانع الاي . فبرد أفلاطون على هؤلاء مؤكداً ضرورة القول بصانم إلمي حاصل ف 
ذاته على العلم والتأمل''' ففي البدء كان الصانم فصنم من كتلة العالم - وكانت فوضى ‏ فبث 
فيها النظام وهو أ جمل ماف العالم ‏ النفس الكلية ومن النفس الكلية صنم العناصر الآر بعة : 
الماء واهواء والنار والتراب ومن هله العناصر الآر بعة صنمع الانساكن وبقية الأحياء وإنه اتم 
تنظيم العالم فى حقبة سابقة على الزمان وإنه خلق الكواكب عن طريق النفس الاولى من أجل 
ا فتكون حاسية للزمان وأنه يرى أن الزمان هو حركة الساء 5 إن الخركة هي احتلاف وتغيير 

وينقل أرسطو عن أفلاطون أنه قال : إن الله لما خلق العالم أوجب أن حلقه إياه كان 
على مثال تصوره وأنه لم يصنع الأجسام الآولى ساكنة ولكنه جملها متحركة حركة غير 
منتظمة . وإن الاوله رتبها بالنظام إذ كان النظام والترتيب أفضل من لا نظام ولا ترتيب . 

بتبيس لنا إذأ وجود ثلائة عوامل حنى يتم على أ ساسها تكوين العالم الطبيعي هي المادة 
والمخل والصائم . 

يدلنا أفلاطون أن ما يتراءى لنا من السهاء من نظام الكواكب وسيرها المعقد يكفينا دليلا 
على أنها صادرة عن عقل إِلي . 

والله مرادف للواحد عند أفلاطون . وعندما يتكلم عن الألوهية أو الواحدية فهو 
يتكلم عن شىء واحد الا وهو التوفيق ويعرف الله بأنه روح عاقل محرك منظم جميل خخير عادل 





ا ©7396 لد 


كامل .وهو بسيط لا تنوع فيه , ثاب تلا يتغير. صادق لا يكذب ولا يتشكل أشكالاً تحتلفة كما 
صوره هوميروس' '' . 


أما الأدلة التي يثبت فيها وجود الله فان أفلاطون يأتي بدليلين : نظام الكون 
وحركته . أما نظام الكون فان هذا العالم يمتاز بنظام دقيق فى سيره وهندسته . ولا بد من 
منظم عظيم نظم هذا الكون العجيب وليس هذا المنظم غير الله . أما حركة الكون فاتها 
سمعة ' حركة دائرية ومن خلف الى أمام ومن أ مام الى خلف ومن يمين الى يسار ومن يسار الى 
يمين ومن أعلى الى أسفل ومن أسفل الى أعلى . وحركة العالم دائرية منظمة لا يستطيعها 
العالم بذاته فهي معلولة لعلة عاقلة وهذه العلة هي الله' " . 

الله موجود وإنكاره جريمة يجب أن يعاقب عليها القانون . كما أنه أول الاشياء ولولم 
يكن هو الأول لما أبدع العالم . فابداعه للعالم دليل على قدمه وسبب إبداعه للعالم وتنظيمه 
له أنه أراد أن ينعم عليه بفضله وخيره . ولا تكتسب الفضيلة إلا إذا جعلنا الله غاتنا 
والصورة التى ننشدها وتو اليها . لأن الله يرعى الكل وإن كنا لا ندرك ذلك .والسبب 
جهانا بالخير الذى يفيض به الله على العالم أو ربما تعمينا مصالحنا عن خير المجموع . فإذا 
جاز لنا التشبيه بالقول أن الله فى نعمته على الكل والجزء كالطبيب الذى يهمه الانسان ككل 
رغم أنه يبتم بالجزء . ولهذا إذا أصابنا مصاب فلا نحزن ونشعر بأن الله يريد بنا الشرء لأننا 
لو أدركنا انسجام العالم ككل يتبين لنا أن كل ما يحدث لنا هو خير ورعاية . 


يقول أفلاطون أن البارىء الأول هو علة الآنيات العقلية الدائمة والأنيات الحسية 
الذائرة وهو اللخبرالمحض وكير لا يلبق بتىء من الاعياء كا يليق ببه:وكل .ها كان :فق العالم 
الاعلى والعالم الاسفل من خير فليس ذلك من طباعها ولا من طباع الآنيات العقلية ولا من 
طباع الأنيات الحسسية الدائرة لككها من تلك الطبيعة العالية 6 وكل طبيعة عقلية وحسية منها 
بادئة ٠‏ وأن الخير إنما ينبعث من البارى في العالمين لانه مبدع الأشياء ومنه تبعث الحياة 
والنفوس الى هذا العالم . وإنما يتمسك هذا العالم بتلك الحياة والنفوس التي صارت من 
العلو في هذا العالم وهي التي نزين هذا العالم لكي لا يتفرق ويفسد'"' 1 

يرشدنا أفلاطون كثيرأً الى وجوب أن نقتدى بالله أو بالاحرى أن نتشبه به . لأنه مثال 
)١(‏ بوسف كرم : تاريخ الفلفة اليونانية ‏ ص ١م‏ 
(») ا مرجم الابن : نفس الصفحة 
(5) عبد الرحمن بدوى : أفلوطين عند العرب ‏ ص 76 


ال 1 


الخير الذى لا يصدر عنه شيرء وإن الله مقياس الأشياء وليس الاتتال كيما يفول 
السوفسطائيون . فمرجع الفضيلة عند الانسان أن يتجه بكليته الى الله . كما أن أ فلاطون 
بشبه الله بالنسبة لعالم العقل بالشمس بالنسبة لعالم الحس . وكما أن الشمس تضيىء الكون 
أمام الحس . وكذلك الله يضيء الطريق أمام العقل برؤية المعفولات .له يحاول أقلاطون أن 
بوصح المفرق بين الرؤية العقلية الواضحة وبين رؤية الاردراك الحسي المهوشة تمثال يسوقه 
من حامة البصرفهو يقول أن البصر يختلف عن سائر الحواس فى أنه لا تكفيه العجن والموضوع 
المرئي وحدهم بل لا بد له من الضوء أيضاً فنحن نرى الأشياء التي تسطع عليها الشمس رؤية 
واضحة . فأما ساعة الغروب فتضطرب الرؤيا. وق الظلام الجالك لا نرى شيا على 
اللإطلاق . فعالم المثل هو ما نراه حين تكون الشمس ساطعة بضوثها على المرليات أما عالم 
الأشياء العابرة فعالم مضطرب كالذى نراه ساعة الغر وب . فالعين هنا شبيهة بالروح 
والشمس باعتبارها مصدر الضوء شبيهة بالحقيقة أو الخير : الروح مثل الع إذا استقرت 
على ذلك الذى نضيئه الحقيقة والوجود أدركت وفهمت وفاضت ذكاء . أماإذا استحارت الى 
غروب الصبرورة والفناء . فعندئذ لا تحصل إلا على رأى فقط ثم تراها تتخبط خبط عشواء 
تعننق هذا الرأى حيناً وذلك الرأى حيناً آخر ونبدو خالية من الذكاء . إن ما يجلم الح على ما 
نعرفه وما يخلم هوة العرفان على الشخص العارف هو ما أحب لكم أن تسموه مثال الجير 
وستر ون أن مثال الخير هذا هو أصل العلم'' . 

ويقم أفلاطون الدين الى ثلاثة أقسام : دين الشعراء ودين الملوك ودين الفلاسمة . 
أما دين الشعراء فهو مللىء بالاساطير . ودين الملوك مصلحي لكي يفودوا إليه النعب 
ويحتفظوا هم بالملك . أما دين الفلاسفة فهو وحده دين الحق لأنهم أدركوه بعقوفم . يقول 
أفلاطون : ه العقل مابه أدركنا والنفس مابه قدرناء "١‏ 1 

فالعقل يدرك ويقدر . أما السفس فتقدر فقط . فالعقل يمونى الصفدون ويتميز عن 
النفس بأنه يدرك وهي عاجزة عنه . 

فأفلاطون يبتعد عن الحس ابتعادا كلياً . لأننا لا ندرك بالحس إلا أشياء تظللنا لانها 
متغيرة غير ثابتة . أما المعرفة العقلية فهي التي ترشدنا الى المعرفة الأولية الثابتة . فالعالم عند 
أفلاطون عالمان : عالم العمل وفيه المثل العقلية والصور الروحانية . وعالم الحس وفيه 
الاشخاص الحسية والصور الجحسمانية كالمراة المجلوة الني تنطبع فيها صور المحسوسات فان 


)١(‏ رسل : تاريخ الملسفة العر بية ‏ ص ١5‏ ؟ 
(60) بدوى : الأفلاطونية المحدئة عند العرب اص ٠٠١‏ 


ع ل كك 


الصور فيها مئل الاشخاص كذلك العنصر في ذلك العالم مرأة الجميع صور هذا العالم يتمثل 
فيه جميع الصور . غير أن الفرق أن المطبع فى المرآة الحسية صورة خيالية يرى أنها موجودة 
تتحرك بحركة الشخص وليس فى الحقيقة كذلك فان المتمثل ف المراة العقلية صور حقيقية 
روحانية هي موجودة بالفعل . مرك الاشخاص ولا تتحرك . فنسبة الاشخاص اليها نسبة 
الصور ف المرأة الى الأشخاص . فلها الوجود الدائم وها الثبات القائم . 

فأفلاطون ينهج هذا المنهج الرياضي في كل محالات الفلسفة . فالجمال لا تعرفه يما هو 
حميل كنوىء محسوس وإنما نعرفه من صورته المثالية الثابئنة والسبب الذى حذا بأن يتحه 
أفلاطون الى العقل وأن يطلب من الفيلسوف أن يكون رياضياً قل أن يبدأ دراسة الفلسفة 
لانه شاهد أكثر الفلاسفة الذين سبقوه قد انمهوا الى الحس وتركوا العقل جانباً فاعتمدت 
فلسفتهم على الح سكلية .ولا كان الحس لا خبرنا الحقيقة ضلواالطر ين .وجاء أ فلاطون متجهاً 
الى العقل ومبينا أنه الأصل فى الوجود وأن الكل أنثىء منه وبه . لأن المعرفة العقلية تدذرك 
الماهيات المعفولة الأزلية . أما الحس فانه يشوه المعرفة. كها أنه يرقى من تفرفته هذه والى أن 
نميز بين الروح والحسم . 

أراد أفلاطون اذن من نظريته في نشأة العالم والبرههة على وجود الصائم أل يقيم 
فلسفته الأخلاقية وبحوثه فى الانسان لان الانسان عند ١‏ فلاطون هو عالم صغير جسمه متعدد 
الأعضاء وعتله إلهي فى جوههه قادر على معرفة المعقولات ويصل بقوة حدسه الى الحقيقة 
الأزلية . 


خم - 


(5) النفمس 


يعرف أفلاطون اللفس : إنها جوهر عقي متحرك من ذاته على عدد ذى تأليفا " . ويرى 
أنها العلة الأولى فى وجود الكون ويرمي الفلاسفة الطبيعيين الذين فسروا الطبيعة بالمادة أو 
العناصر الأر بعة بالاالحاد . فهو يرجع النفس بأنها سابقة على المادة وإنها انحدرت الى هذا 
العالم فأصبحت كالسجينة وانهاسترحه الى عالمها الأول . يقول أفلاطون فى كتابه (فيدون ): 
إن علة هبوط النفس الى هذا العالم إنما هو سقوط ريشها . فاذا ارتاشت ارتقت الى عالمها 
الأول. وقال فى تهاوس :إن علل هبوط النفس الى هذا العالم شتى وذلك أن منها ما هبط 
لخطيئة أ خطأها وإنما تهبط الى هذا العالم لتعاقب وتمازى على خطاباها . ومنها ما هبطت لعلّة 
أخرى . غير أنه اختصرقوله بأن ذم هبوط النفس وسكناها فى هذه الأجسام . ثم ذكر 
أفلاطون هذا العالم ومدحه فقال إنه جوهر شريف سعيد . وإن النفس إنما صارت فى هذا 
العالم من فصل البارى الخير فان البارى لما خلى هذا العالم أرسل اليه النفس وصيرها فيه 
ليكون هذا العالم حي ذا عقل لأنه لم يكن من الواجب ‏ إذا كان هذا العالم عظبأ متقنأ في 
غاية الاوتقان - أن يكون غير ذى عقل . 0 العالم ذا عقل وليس له 
نفس ء ٠‏ فلهذه العلة أرمل البارى النفس الى هذا العالم وأسكنها فيه ثم أرسل أنفسنا 
فسكنت فى ابداننا ليكون هذا العالم ناما كاملا . ولثلا يكون دون العالم العفلي في العام 
والكمال لانه كان ينبغي أن يكون فى العالم الحسيى من أجناس الحيوان ما فى العالم 
العقل'' . 
ويعتبر أ فلاطون النفس جوهراً مستقلا ممن الجسم . وإنها أسمى من الجسم . بل 
يعتبرها أخما حاصلة على الوجود الحقيقي » أما الجسم فوجوده ثانوى وغير مؤكد . وإنها 
خالدة وإنها سيدة الجسم وهي دائما تبتعد عن الجسم لناس الفلسفة وتتعلق بالحكمة والنفس 
تقاوم البدن والايرادة وتتحكم بالأعضاء . وحينا تتحد الروح مع الجسم تأمر الطبيعة الروح 


(١)أرسطو:‏ ل النهسم ص ١861١‏ 
)١(‏ بدوبى ' أفلاطون عند العرب ‏ ص 74 
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أن تحكم وأن تسيطر . والجسد أن يطيع وأن يعمل''" ' ولكن مع هذا نجده يضم بينها 
علاقة وثيقة فيذهب الى أن الحسم يشغلها عن فصلها الذاتي أى الفكر ويجلب لا الهم 
بحاجاته والامه وإنها هي تقهره وتعمل على الخلاص منه دون أن يبين ماهية هذا التفاعل بل 
هو يذهب بهذا التفاعل الى حد علاج الجسم بالنفس والنفسس بالحسم وقيام الشعور والايدراك 
فى النفس عند تأثر الجسم بالحركة المادية على ما بين هذه الحركة والظاهرة النفسية من تباين . 


ويدلل على وجودها تذكر المثل وحركة الجسم وتدبيره وإنها تأتي الى العالم الحسى نقية 
طاهرة ولكنها تشقى بالجسم لأنه مصدر الشرور والرذائل ٠‏ وهذا يجب على الاإنسان 0 
سلوكه فاضلاً لكي تصلح النفس وعلى الانسان أن يتشبه بالله ما استطاع الى ذلك سبيلاً . 
لان إذا كنا نطلب الفضيلة ونسعى الى الخير فعلينا أن نطرق السبيل المؤدي الى المعرفة بالله 
ونتشبه به حتى تعود النفس وتحاول الانطلاق من مميسها لتصعد الى العالم المعقول . وسترى 
أن سلوكها الاخلافي والاجتاعي سيتتحدد فى ظل هذا الموقف الفلفي التالى فخير الأفعال هو 
ما يساعد النفس على الوصول الى العالم الأسمى وأفضل النظم السياسية هو ما مهيء النفس 
هزه اللاة ١١‏ ررح ركسل فا السمافة الى ستهد هامر بارية جا: النحالا واشكيةا:” 


يرجم أفلاطون الافعال الاإنسانية الى ثلاثئة : العقل والغضب والشهرة وكددلالتفض 
بين جانب عقي واخر غبر عم راجا الغالت ي جافص وجراع الواحدة مع الأخرى 
فالتعارض بين النزوع والعقل, حقيقة اك تشبتها التجربة دائها 

فالشهوة تدفعنا إلى م؛ 0 : وكذلك يميز فى انانب عير العقلى بين 
فوتين هى! : الغضب والشهو ٠‏ لو إن الغضب يتوسط بين العفل 1١١‏ به فيحار مرواى العفل 
ومرهة الى ا : يقول أرسعطو : ل إد فيشاغورس وأفلاطون كانا يقولات 
على الفول الأول أن النشس ذات جزئين : أحدهها نطفي والآخر لا نطى له . فأما على القول 
الافرب الذى هو أكثر استقصاء فانهما يريان أن النفس ذات ثلاثة أجراء وذلك أمما بفسان 
جر النفى. الذى ل نطى له فسمين . وها الحرد ( العف ( والشهود'"' ( 

إننا نميز إذن فى الحانب غير العقلى بين وظيفتين للتجرية نفسها : الغضب والرغبة . 
وتحت اسم الغضس والشجاعة لا يدرج أفلاطون الارادة وإنما رغبات النفس . وف التزوع 
201 محاورات أفلاطون ‏ ص ١1١8‏ 


5 الذكتور أبو ريان :- نام اريخ الفكر الفلفي ‏ ج ١‏ ص ١7‏ ”7 
:*, أرسطو : في النفسس ‏ صن ١68‏ 


الذى يحدث دائما بين العقل والرغبة والشهوة يتتظم الغضب دائما في حانب العقل . فنحن لا 
نور فى وجه انسان يحملنا بعض الآلام إذا ما اعتقدنا أنه على حن وأنه يعمل لتحقيق خير 
أكبين ؛ 


وعندما يكو نزوع الشهوة متجهاً الى العقل يحاول أفلاطون أن يظهر لنا أن الغاية 
الئي بقصدها لا تكون بالضرورة خيرة . فمثئلا الانسان الذى يعطش من حيث هو كذلك لا 
يبحث عن سائل ملائم وإفاعن أى سائل . 

يفسم أفلاطون اذن النفس الاونسانية الى ثلاثة أقسام _ لأن النفس الاهية لا أقام ها 
وهي :النمس العافلة والنفس الغضبية والنفس الشهوية وعلى أساسها قسم طبقات المديئة الى 
حكام وجند وعامة . 


وينطبق على هذه القوى الثلاث للنفس الفضائل الثلاث : الحكمة فضيلة العقل 
والشجاعة فضيلة النفس الغضبية والعفة فضيلة النفس الشهوية . كما يهب أن نضيف إليها 
العدالة التي هي توافق وانسجام كل وظام النفس . فالسفسسى الفردية كالدولة لا تكون كاملة 
إلا إذا توافضت كل قوة من فواها مع طبيعتها وإذا ما خضعت الشهرة والشجاعة للعقل 
وحكمه . وكما أن الدولة تكون تعسة إذا كانت عرضة لاضطرابات داخلية كذلك النفس 
نكون تعسة وشقية إذا كانت الشهوة متغيرة غير ثابتة فيختل التوازن حينئذ . والعدالة اذن فى 
الإنسان شبيهة بالعدالة في الدولة”" . 

ونوجد فى الفضائل اثتنان هما الحكمة والشجاعة ما بمكننا أن ننسب اليهما مكاناً معيناً 
كالوظائف نفها التي تنطبق عليهما أما العفة والعدالة فليست لما أمكنة مميزة إذ !سما 
نشغلان النفس جميعها وتنتشران في كلل أجزائها . 

فالعدالة اذن لا تكون فى الجانب الناطق من النفس فحسب واإتما تتصل بالخانبت غير 
الناطق وبفدر ما تتصل بالأول تتصل بالثاني .وإذا كانت الغريزة لا ترد الى العقل فان العدالة 
شيىء آخر غير الحكمة فلا يجب أن نقول مع سقراط أن العدالة علم أو بتعبير آخر لا يمكن أن 
نتج هذه الفضيلة بتثقيف العقل بالحكم والتعابير النظرية وإتما نفعل ذلك بالتعود والممارسة 
أى أننا بالعمل التطبيقي وحده يمكننا أن نوجد الفضيلة أو نقويها . وكل الفضائل منشأها 
التطبيق العملى فهي ليست موضوع تثقيف وإنما موضوع تر بية عملية . 

وقد بقي أ فلاطون أميناً لتعاليم سقراط وهي أن الفضيلة تفترص استعداداً أولياً وهي 
1) 162.219 معمععممماء عممعاعصة عنطممومائطط عل عقن):1 :لمقطاءمم8 
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لا تأتي من الطبيعة ولا من العقل المدرك وإنما ينسبها فى كلمات غامضة الى المعونة الاوضية . 
ومهما يكن من أمر فان التعليم ضرورى دائما لتقوية البذور الأولى التي يحملها الجند 
حين ولادتهم . وينبغي أن نتذكر هنا العلاقة بين الفضيلة فى المرد والفضيلة في الدولة . 
فالعدالة لا توجد فى الدولة إلا إذا كان القانون يحقى للفرد مكانه ويمنعه من الخخر وح عن محيطه 
كذلك لا تكون العدالة ممكنة إلا إذا كان التعليم يحقق لكل قوة من قوى النفس المكان الذي 
يلائمهاا!" . 
ولسنا هآ بصند ممائلة خارحية عن العدالة ف الدولة والعدالة فى المعرد . وإنما أمام مائلة 
كاملة . فهذا القانون نفسه وتلك الارتباطات السياسية والاجتاعية نفها هي ما يجب أن 
يثبتها الواحد منهم كا يثبتها الآخر . هذا هوالقانون الذى يدخل بواسطة التعليم الذى ينظم 
في النفس عادة النظام والانسجام قبل أن يتيقظ العقل . والقانون وليس العفل هو الذى يعض 
لجندى المستقبل أراء صحيحة على ما يجب الخوف منه ونجنه ٠‏ وهو كدلك الدى نتحدد 
التجارب التي بواسطتها نتأكد من أن اليافعين متعلقون تعلقاً قوياً بأفكارهم وأنهم فى ملجاأ 
من الفساد والانحلال اللذين يكونان خطراً على آرائهم الصادقة . 


قبل أن نتهي من ذكر رأي أفلاطون فى النفس لا بد أن نورد براهينه على خلود 
النفس حيث يأني بأر بعة براهين هي البساطة والتذكر وتعاقب الأضداد ووجود امثل . 


أما البساطة : فهي طبيعة النفس وهي تدرك المثل العقلية الخالدة لأنها تشبهها من 
حيث بساطة طبيعتها بعكس الجسم الذى تكون طبيعته مركبة 3 والمركب تلاشى لأنه مكون 
من أجزاء . والنفس ليست مرثية . يقول أفلاطون : النفس ترى ولا ترى . وهي دالمه 
الخركة' '' . فهي إذن غير ظاهرة للعيان لأنها بسيطة لا تقبل الانحلال ومن ثم فانها خالدة . 

البرهان الثاني وهو برهان التذكر : فنحن حينا نرى المحسوسات نعرف حقيقتها 
وندرك صورتها وهذا دليل على أن النفس كانت تحيا حياة عقلية سابقة وقد اطلعت أثناء 
وجودها السابى على هذه الأشياء ثم نسيتها : 

أما تعاقب الأضداد : فيقول افلاطون :كما أن اللذة تعقب الألم واليقظة تعقب 
النوم , فلا بد أن الموت يعقب الحياة والحياة تعقب الموت , فان هذا الانتقال من ضد الى ضده 
هو تغير وتعاقب للأضداد أحدها يتبع الآأخر دون سبق زمني لأحد على آخر . وهذا يدل على 
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(؟) عبد الرحمن بدوى : الأفلاطونية المحدثة عند العرب ‏ ص 7١7‏ , 


صعار 17ننت 


أن النفس لا تفنى وأنها خخالدة أ بدية . 


والبرهان الرابع هو وجود المثل : أى أن الشىء لا يقبل ضده فلما كانت النفس هي 
مبدأ الحياة وهي التي جلبت الحياة للبدن وتجلب الحياة لكل بدن تحل فيه لأنها مشاركة فى مثال 
الحياة فلا يمكن اذن أن تقبل الموت لان ذلك يتناقض مع مثال النفس وهو الحياة فهي اذن أ زلية 


أبدية 


لقد اهتم أفلاطون كثيراً بخلود نفس حتى أنه خصص لما محاورة « فيدون » 
بالاإصافة الى تعرضه لبحثها فى محاوراته الأخرى . والحديث عن خلود النفس تابع لأصل 
آخر يتصل اتصالاً وثيقاً بالفلسفة وهو أن النفس إية والخلود صفة من صفات الألة . وكان 
اليونان يعنون بما هو إخي وخالد أنه لا يكون ولا يفسد . فاذا كانت النفس إفية خالدة فليس 
ها أصل نشأت عنه ولا تخضم للفساد . وعلينا أن نتعلق بها وحدها لآن الفلسفة هي التشبه 
بالااله بقدر الطلقة الانسانية . 


والتطهير عند سقراط هو انفصال الروح عن الجسد . ولذا فعلى النفس أن تعتاد 
اعتزال شهوات الجسد حميعا : 


والفيلسوف لا يهاب الموت لانه يؤمن بأن الجسم عائق للنفس عن الحياة الخالصة حيث 
تدرك الحقائق الثابتة أى المثل عكس العامة الذين يعتقدون أن انفصال النفس عن الجسد 
موت . ومن ثم يتعلقون بمطالب الجسم ويتركون مطالب النفس من التأمل وطلب الحكمة . 
والموت ‏ على رأى سقراط ‏ ما هو إلا مرحلة تتخلص فبها النفس من العلائى الجسمية 
ويتساءل سقراط: وهل يكون الموتث إلا انفصال الروح عن الحد؟ و وامابينك الاجاواهدا 
الانعصال إذا ما قامت الروح بذاتها مفصولة عن الحسد . وقام الحسد مفصولا عي الروح . 
البس ذلك هوالموت7". 
وماعلى الانسان الذى يريد أن يحيا حياة فاضلة إلا أن يبتعد عن المحسوسات الخارجية 
ليتأمل في باطن نفسه ويبتعد عن مطالب الجسم إلا ما هو ضروري للحياة ويعيش عيشة زهد 
وقناعة بالنسبة لمطالب الحسد ؛ لأن توجيه النفس نحو الحكمة والمعرفة ماهو إلا خطوة فى 
وري عبطي وا وداب يا بغير نور يضىء الطريى . والنور هوانه الدى 
كيه ١‏ فلإاطول تخبيها جنا بشو القدن بالشية المحسوسات كابيد يهتعيننا عكدا 
فنسفمة فيسميه الخير . وماالله عند أفلاطون إلا مثال الخير . 


١81-١١8 محاورات أفلاطون : ص‎ )١( 


(90) نظرية المثل 


وجد أفلاطون نفسه أمام رأين عتتاقظن: رأى السفسطائيين ورأى أتباع 
هيراقليطس من جهة ٠‏ والذين يقولون أن الاحساس هوأ ساس المعرفة .يقول بر وتاجوراس : 
إن الإدراك الحسى هوأ ساس المعرفة وما كان الاإدراك الحسى مختلفاً حسب اختلاف الظر وف 
والبيئة فالحقيقة نسبية » وبين رأى سقراط الذى يقول أن المعرفة مصدرها العقل . 

نجد أفلاطون يريد أن تكون معارفنا عقلية . لأن القصد من الفلسفة هو العلم 
اليقين الذى لا يبنى إلا على الوجود الحق . وليس الوجود الحق فيا يدرك باحس وهذه متغيرة 
متحولة فلا يخلو الخال من أحد أمرين إما أن لا يتمكن الاونسان من العلم قط و إما أن يكون 
هناك ما لا تطرأ عليه الاستحالة والتغير . وأن يكون وراء المحسوسات جواهر عقلية يتعلق 
بها علمنا ويستقيم به وجود المدركات العقلية وهي التي سماها | فلاطون بالمعاني أو المثل وهي 
بالنسبة للمحسوسات كالشبح الساكن للخيال المتحرك » فاذا قلنا كيف نعرفها إذا وجدناها ؟ 
كان الرد:أ دركنا تلك المعاني قبل ابوط الى هذا العالم فنسيناها عند تعلق أنفسنا ببذه الأبدان 
الكثيفة فاذا شرعت النفس فى التعلم انفتح بصرها فتذكرت ما رأته فى حياتها السابقة وهوما 
يدعى بالتعلم وما هو في حقيقة الأمر إلا التتذكر أي رجوع النفس الى أصلها واتصاها بعاللها 
الذى منه هبطت واليه تعود “ لأن ما من شىء فى هذا العالم إلا وله فى العالم العفلي معنى 
يقابله هو عاد وجوده ومنبع حياته واصل حركاته وموضوع علمنا به . يرى بعض الم رخين 
أن سقراط هو أول من انار الى نظرية المثل فقال بالشيء بالذات كالحمال بالذات والخير 
بالذات . بيها يرى البعض الآخر أن هذه النظرية إن فى جزئياتها وإن فى تفصيلاتها 
افلاطونية' '': 


وقد سبق أن ذكرنا أن أفلاطون تأثر بسابقيه وتمثل الفلسفة اليونانية كلهاء,فعن مسقراط 
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أخذ الشيىء بالذات وحوله الى فكرة المثال . كما أخذ عنه العقل وكذلك التوليد الذى حوله 
الى تدخل . كما أخذ أفلاطون عن الفيثاغوريين فكرة المشاركة والحياة السابقة ٍ وعن 
هيرقليطس فكرة التغير وعن انكساغوراس فوله بالعقل والنظام والكيال . وعن بارمنيديس 
فكرة الواحد . ولكن بعض المفكر ين يذهبون الى اعتبار نظرية المثل من اختراع سقراط فقالوا 
بأن شخصيته التي تظهر فى المحاورات إنما هي تصوير صادق لشخصيته التاريخية وآرانه 


الفلسفية وعلى ذلك يكون كل ما قدمه أفلاطون من | راء على لسان سقراط صحيح بالنسبة 
له . 


أما الدكتورة أميرة مطر فترى بأن هذا الحكم فيه الكشير من المغالاة إذا علمنا أن 
التصورات التي كان سقراط يهدف إلى تعليقها لا تتعدى التصورات الأخلاقية . أما نظرية 
المثل فى المحاورات الأفلاطونية فقد اتسعت لتفسير جميع الموجودات سواء منها الاخلاقية أو 
الطبيعية » ومن يتتبع نطور نظريات المشل خلال المحاورات الأفلاطونية المبكرة يجدها 
تصورات متصلة بالأخلاق وتتميز بأنها بمئابة علل للسلوك الارنساني ولم تكن ماهيات مفارقة 
فى عالم آخر يعلو على العالم المحسوس وذلك كمحاورة لاخيس فى الشجاعة وأوتيفرون فى 
العفة وخارميديس فى العدالة' '' . 


ويعترف| فلاطون على لسان سقراط بأن نظرية المثل خاصة به''' أما رسل فيدلى برأيه 
جازماً : إنك واجد فى مذهب | فلاطون جانباً في غاية الأهمية لا تستطيم أن تتعقبه الى أصول 
عند أسلافه وأعني به نظرية المثل أو الصور وهي نظرية منطقية فى بعضها ميتافيزيقية فى 
بعضها الآخر . أما الجانب المنطقي فيعنى بمعاني الألفاظ الكلية » فهنالك أفراد كثيرة من 
الحيوان يمكن أن نطلق على كل منها قولنا هذا قط فالحيوان يكون قطأ لانه يشارك في طبيعة 
عامة مشتركة بين القطط كلها . واللفظة تعني شيئاً لا هو هذا القط الجزئي ولا ذاك وإنما تعني 
ضرباً من ضروب القطة والعامة والجانب الميتافيزيقي يقول أن كلمة قط تعني قطأ معينا مثاليا 
هو القط وهو فريد نوعه خلقه الله. والقطط الحزئية ا و انها تختلف فى 
مشاركتها تلك قربا أو بعد عن الكمال . فالقط المثالى حقيقي أما القطط الحزئية فظاهرة لا 
أكدا"". 

أمارأى الدكتور الأهواني فأكثر اعتدالاً وأقرب الى الحقيقة . فهو يرى أن المرحلة 
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الأولى فى نظرية المثل باعتبار أنها الحقيقة التي نبحث عنها وراء الأشياء المحسوسة الحزئية 
وهي المرحلة السقراطية التي امتازت بالبحث فى الأمور الأخلاقية والحمالية فكان المشال هو 
النىء بالدذدات : 


ولكن سقراط لم يصل فى هذا البحث الى نتيجة . أما المرحلة الثانية فقد تقدم فيها 
أفلاطون خطرة أ بعد من استاذه فضرب مثلاً بالرياضيات الى جانب الأخلاقيات السقراطية . 
فالمساواة والكبر والصغر والحمال والخير والعدل هي أمور يوضح بها فكرة المكل أى القيم 
الأخدلاقية والحمالية والحقائق الحمالية'"' . ويومىء أفلاطون فى كثير من أقواله الى أن 
للموجودات صوراً مجردة فى عالم الأله ربما يسميها المثل الاخية وهي لا تندثر ولا تفسد ولكنها 
باقية أما الموجودات فهي التي تندثر وتفسد لأنها كائنة . 


نتنتج اذن أن المحاورات السقراطية التي تؤرخ شباب أفلاطون خالية من أي أثر 
لنظرية المثل . وعلى هذا فلسقراط أثر ضثئيل فى تكوين المثل الأفلاطونية وإن وجه تفكيره نحو 
الثيء بالذات . 

المثل الأخلافية اذن حقائق ثابتة خالدة لا تفسد وإنما الذى يفسد هو الكائن المحسوس 
والمثل هي مبدأ الوجود لأنه لا حقيقة للأشياء المحسوسة إلا بما تحتوى عليه ماهياتها من التي 
تصل بينها وبين عالم المثال . ولهذا يقوم المثل 3 الفملفة الأفلاطونية بوظيفة العلة الممسرة 
للوجود الطبيعي . لأن المثال ثابت وواحد . والموجودات المحسوسة متغيرة وكثيرة . 

ويتساءل أ فلاطون مع هذا هل المحسوسات تشابه فى المثال أم نحاكيه فقط؟ لأن : 
المشاركة يكون المثال كلاً والمحسوسات جزء من هذا الكل . أما المحاكاة فتذهب الى أن المثال 
أصل : ثم تتعدد المحسوسات عنه كما تتكسر الصور في المرايا . 


عويب جواباً حاسياً فهو يميل الى القول بوجود المثال فى الاشياء المحسوسة 
يقول بأن ااووا يو ا حيو الي 97 
أجل ذلك . 


إن أول إشارة لنظرية المثل كان في محاورة أ قراطيلوس . ذلك أن سقراط يصرح بأن 
الأشياء لها حقيقة ثابتة وليس ما نحسه هو كل الحقيقة أما فى الجمهورية فيقرر أفلاطون 
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الحقيقة دون مناقشة ٠‏ فيقول أن هناك مثالا لكل مجموعة من الاشياء تحمل اسمأ واحداً على 
قمة هذه الكل يوجد مثال الخير الذى لا يمكن أن يدرك إلا بالحدس فلا يقبل التعريف 
المنطقي . وعلى ذلك يقف الجدل عند حدود العالم المعقول ما دام الخير لا يخضع لأى فحص 
منطفي فهو شمس العالم المعقول وتستمد منه الموجودات خيريتها!" . 

الاإحساس اذن هو أول مراحل المعرفة » وليس كما يقول بروتاوجوراس إنه أساس 
المعرفة حيث يقول أن الانسان مقياس كل شيء . ويرد عليه أ فلاطون: ما دام الإحسساس 
متغيرأً من شخص الى شخص ومن ظرف الى آخر فلا بمكننا أن نعتمد على الاحساس كمصدر 
العلم ولا يمكننا بواسطته أن نصل الى الحقيقة مادام المدرك حياً فهو متغير والمدرك الحبى لا 
يتعدى الحسيات فالمدرك متغير أيضاً كما يقول هيرقليطس . فعلى هذا لا يمكن الاعتتاد على 
الحس لآن كل شىء حولنا سريم التغير والزوال كا أن الاشياء التي تقع تحت حواسنا تكون 
صفاتها متضادة فربما شيء جميل من ناحية ولكنه قبيح من ناحية أخرى . فليس هناك شيء 
ثابت إلا الخل ولا يمكننا أن ندرك الثابت بالمتغير بالارصافة الى أن ظواهر الحواس يشترك فى 
معرفتها العالم والجاهل وأن العامة من الناس هم الذين يحكمون على حقيقة الأشياء مستندين 
بذلك على حواسهم . بينا العالم وحده الذى يدرك قوة أبعد من قوى الحواس المختلفة ألا 
وهي قوة العقل . وهذا ما جعل أفلاطون يعتقّد أن الانسان مركب من عنصرين محتلفين : 
الجمسد الذى يحول دون المعرفة لانه مركز الأهواء والشهوات والمخاوف والأوهام . والنفس 
التي تسعى الى المعرفة فلذا أرادت أن تصل إليها وجب عليها أن تمزق حجب الجسد 
وتتخلص من عبوديته لان الروح فى ذاتها هي التى يجب أن تشهد الاشياء فى ذاتها'"' . 

ولا تعطينا المحسوسات المعرفة الكاملة لأن المعرفة أتتنا من حياة سابقة على هذا الوجود 
كانت تحياها النفس وعندما اتصلت بالحسد فقدت هذهالمعرفة. أو كما يصورها أفلاطون. 
أصبحت سجينة الكهف ولكن مع هذا فحواسنا تدرك الأشياء الجزئية وهذا يضطرنا الى 
القول بالتذكر حيث أن النفس تتذكر ما رأته خلال مكوثها فى العالم العقلي وقبل هبوطها الى 
البدن ولذا فهي عندما ترى المحسوس تتذكر مثاله الذى رأته قبل اتصاها بالبدن . فالنفس 
تذكر المثل ولكنها لا تحصل على العلم الأول الذى اكتسبته إلا إن ترتفع فوق المحسوس حتى 
يمكنها الوصول الى المعرفة التي كانت تدركها في السابق والتى كانت هما صلة بالمثل الأزلية فان 
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التعليم للنفس أشبه بايقاظها من نومها لتذكر ما رأته فى حياتها السابقة وإذا استمرت بالتعلم 
يحصل ها العلم ونرجع الى عالمها الذى منه هبطت الى الحسد . 


إن الطريق الذى رسمه أفلاطون لطالب الفلسفة هو الجدل . وإن للجدل طر يقبن : 
الحدل الصاعد والجدل النازل . فالجدل الصاعد حيث يرتفع العقل من المحسوس الى المعقول 
أو بالاحرى يرتفع من الكثرة المحسوسة الى الواحد المعقول وهذا الطريق يسمى بالحسدل 
الصاعد . أماالحدل النازل وهو الطريق الآخخر أى الهابط من عالم العقل الى المحسوسات 
ليفسرها بعد أن شاهد مثاها في عالم العقل . وذلك أننا نستطيع أن ندرك المثل إذا ألقى علينا 
عالم أسئلة يسألنا بها فنرى أننا نتخرج من أنفسنا أجوبة مع العلم أننا لم نتعلم هذه 
الأشياء فى الحياةالدنيا .فهذا يجعلنا نقر أن النفس اكتسبتها فى عالم المثل وما أن اتصلت بالبدن 


ثم يأتي أفلاطون بنظرية الكهف الشهيرة التي يشبه الناس أنهم كمن وضعوا فى كهف 
عميق منذ الصغر وقيدوا وأديرت وجوههم بحيث لا يستطيعون أن يذهبوا ولا أن يروا شيئا 
فلم يروا على الجدار المقابل هم إلا أ شباحاً تسير وهي لكائنات تسير خلفهم وف دنيا منيرة 
بضوء عظيم فاذا أخرجنا أحدهم الى النور الحقيقي فسيعجب من هذا النور ويرى الفرق 
الشاسع بينه وبين مكانه المظلم السابق وهكذا فنحن الآن نعيش في عالم الكهف أى العالم 
المحسوس بالنسية الى العالم المعقول . 


اما الفيلسوف فهو الذى يرتفع عن المحسوس المتغير ويؤئر الحكمة حتى يدرك المشل 
ويرى أ فلاطون أن محب الحكمة الحقيقية أو الفيلسوف ليس ذلك الذى يحب المعرفة ويرغب 
فى الاطلاع , لآن حب الاستطلاع فقط لا يخلق فيلسوفاً . ولكن الفيلسوف الحق من يحب 
رؤية الحقيقة ويجب أن تتوفر فيه مواهب لا تتوفر عند غيره فيجب أن يكون خيرا فاضلاً وأن 
تكون له حواس قوية لا تنحبس عند إشراق الانوار الساطعة عليها وذلك أن الانسان الأول 
نور ساطع' " ولن يقدر على النظر الى ذلك العالم إلا من استغرق عقل حواسه ٠.‏ وهو عند 
أفلاطون الشريف الاي الذى لا يعرف إلا بأنه عقل فقط وهو الذى اعتاد أن يعرف الأشياء 
بنظر العقل لا بمنطق وقياس'" . فالذي يحب الاشياء الجميلة والاستاع الى الموسيقى ليس 
بفيلسوف . لآنه لا يحب إلا الأشياء المميلة وحدها أما الفيلسوف الحق فيحب الال ذاته أما 
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الذى بحب الاشياء الجميلة وحدها فهو يحلم على حين يكون من يعرف الجمال المطلق يقظاناً 
عاية اليفظة . الأول لا يكون لديه إلا راى أما الثاني فتكون لدبه معرفة''". 


فالفلسفة اذن هي هداية النفس لترى الحقائق أو هي تحويل النفس من عالم الحس الى 
عالم المثل 5 وعدد أصناف المثل وهي : 

. مثل رياضصية كالتشابه والوحدة والكثرة‎ )١( 

. مثل قيمية كالعدل والجمال والخير‎ )1١( 

(7) مثل طبيعية كالانسان وغيره من الكائنات الحية والنار والماء . 


أما المثل الرياضية والقيمية فلم يشك سقراط فى وجودها وأما المثل الطبيعية فلم يستقر 
رأيه عليها بعد أ توجد أم لا؟''' أما أفلاطون فيردد بأن لكل شىء مثالا . وظل معتنقاً الى آحر 
حياته نظرية المثل باعتبار أنها الحقائق وأن المحسوسات مظاهر لها ولم يستطع أن يحل مشكلة 
الصلة بين المثال المعقول وبين المحسوسات المتغيرة الكثيرة بعد أن ميز بين العالمين وفصل بين 
المعقول والمحسوس . 


ولعل | كبر نقد يزعزع فواعد نظرية المثل هو القول بأنالمثل .بفرض وجودها .فلا يمكن 
معرفتها .فقد سلمنا بأنها تسكن فى عالم آحر ‏ عالم السماء ‏ وإنبا متعالية عن هذا العالم 
الأرضي ٠‏ عالم المحسوسات .وهل يمكن أن تتصل فهابيها .وكذلك الأشياء المحسوسة فى عالمنا 
فحيث لا يمكن أن بتصل عالم الحس بعالم العقل فلا يمكن أن تعرف الحقائق ويظل علم 
الانسان قاصراً نسبياً بالاضافة الى عالمنا وإذا كان الأمر كذلك فلا سبيل الى معرفة المشل 
كالحميل بالذات والخير بالذات وغيرهها من عالم المثل بل يترتب على انفصال العالمين نتيجة 
أخطر من ذلك أيضاً وهي أن الله لن يعرف شيء عن عالمنا"". 
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(8) الفضيلة 


يعتبر ( الذير ) أساس فلسفة أفلاطون . فان فلسفته وإن كانت تنصب على عالم 
الوجود كله . فان الغرض الأقصى لتأمله الفلسفي ذلك هو( الخير ) الذى يدرك باعتباره 
أساس الوجود والمعرفة على السواء*'“ . يقول أفلاطون على لسان سقراط إن صورة الخير همي 
موضوع العلم الأسمى . وإن امتزاج هذا الجوهر بالأشياء العادلة وسائر الأجسام المخلوفة 
يجعلها نافعة ومفيدة' ' فالمعرفة مهما تكن رياضية أو أخلاقية لا قيمة شاها لم يكن هدفها 
نحقيق الثير . لأن الخير هو المعيار المطلق الذى به نقوم المعرفة ونقيها كما أنه ارقا امياد 
الدفيق الذى به نقيس الوجود .' '' وإن الانسان يطلب الخير ويستحيل أن يطلب الشرمع 
علمه أن هذا شرولان الذى يصرف الخير ويعمل الشر فعلمه هذا ناقص . ويشبه أفلاطون 
الخير بالعالم المعقول كالشمس بالنسبة لعالم المحسوس ٠‏ فهو يضيء المعقولات أمام العقل 
وماعلى الفيلوف إلا أن يستمد النور من الخير ليبصر الحقائق وكأن الخير هو الله . وهذا فلا 
غرابة أن تكون الفلسفة هي التشبه بالاوله بقدر الطاقة الابنسانية ولن يتخلى الاإله عبن الرجل 
الذى عقد قلبه على العدل وكان ساعيا على نج الفضيلة الى التشبه بالاله بقدر الطاقة 
الآنسانية". 

يؤكد أفلاطون في تيتانوس : « إن الشرور لن تزول أبداً إذ لا بد ان يبقى دائمأ شىء 
يضاد الخير . ذلك أن الشرور لا مكان لما بين الأحة فى السماء فهي تحوم بالضرورة حول 
الطبيعة البشرية الفانية وفى هذا العالم الأرضي ومن أجل ذلك علينا أن نطير بأسرع ما يمكننا 
من الأرض الى السماء . والهرب من هذه الأرض هو التشبه بالاإله بقدر الطاقة الانسانية 
فيصبح المرء قديا وعادلا وحكما »' " 


١١ 4 سدجويك : المجمل فى تاريخ علم الأخلاق  ص‎ )١( 
١57 (؟) جمهورية أفلاطون  ص‎ 
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(5) فؤاد الأهواني : افلااطون ‏ ص ١٠م‏ 


عندما يتحدث أفلاطون عن الخير يصفه بالعلة الأولى للصور فهو لم يفرق بينه وبب 
الإله فيصفه بالقدرة المطلقة وبالعلم والابرادة وينسب اليه العناية التامة بكل المخلوقات . 
وترجع هذه الفكرة الى نزعة أفلاطون الدينية . فاننا نجد فى طهاوس هذه النزعة خلاصتها : 
٠‏ إن الله هو الخير وإنه إنما يصدر عنه الوجود لأنه خير . والخير يتقضى الفيض والجود وعن هذا 
الود ينشأ العالم 6 , 


ولما كانت عناية أفلاطون متجهة نحو الأخلاق بصورة عامة . فقد اتجه الى تحفيل الخير 
عن طريق الفضيلة وإن الغاية من كل عمل أخلاقي هو تحقيق السعادة . ويقول : إن الخير 
الأعظم عند العامة هو( السرور ) وعند الخاصة هو ( التبصر) . 


ولافلاطون موقف متناقض في نظرته الى الخير.فبيها يرنى فى محاورة ( بر وتاغوراس ) 
أن الخير هو اللذة بيها نراه في ( غورغياس ) يقول أن الخير لا يمكن أن يكون اللذة وإنما هو 
السعادة ءبينا يذهب كنا يرى تيلور فى فيلابوس الى أن ليست اللذة ولا الفكر وحدههاا هما 
الذير ''' . وبينا يقول فى محاورة ( كليتونون ) بأنه يجب على الانسان أن يفعل الخير بالنسبة 
لأصدقائه . بينا عليه أن يفعل الشر بالنسبة لأعدائه . نجد العكس من هذافق مماورة 
( الحمهورية ) إذ نرى سقراط يقول إن على المرء أن يفعل الخبر بالنسبة لكل انسان عدوا كان 
أو صديقاً وإن فعل الشر بالنسبة الى الأعداء من شيم الطغاة'"' . 


الاخلاق عند أفلاطون كما يعرضها فى ٠‏ فيدون » هي أخلاق زهد ونسك وضعت 
لنفوس طبقة مختارة ولا شك أنه لا ينكر فضل الحياة الشريفة العاقلة التي يمارسها أ ناس طيبون 
غرباء عن الفلسفة وهو يحدد لهم مكاناً فى فردوسه أى فى الأرض الطاهرة . ولكن المكان 
الأفضل يكون للفلاسفة الذين يظلون طول حياتهم عازفين عن ملذات الحسد ليعكفوا عل 
البحث عن الحقيقة عن طريق النفس وحدها وليست حياة مثل هؤلاء الناس سوى الا,ستعداد 
للموت الذى يخلصهم من رغبات الجسد ويسمح لهم ببلوغ الحقائق الخالدة . وى ذلك أيضا 
تكمن الفضيلة إذ إن العلم والفضيلة يمتزجان تبعاً لمذهب سقراط الذى استمر أفلاطون 
تخلصاً له حتى النهاية ولكن ليس من اليسير على العامة الوصول الى مثل هذه الفضيلة . إنها 


لك 
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(5) عبد الرحمن بدوى : أفلاطون ‏ ص ١١‏ 
(؛) أفلاطون : فيدون . ترحمة الدكتور النشار ص ١7‏ ؟ 
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إن المسألة الأولى التي شغلت أفلاطون من الاخلاق هي طبيعة الفضيلة . فان 
أفلاطون أخذ يتخلى شيئاً فشيئاً عن مذهب استاذه . حتى إذا ما اكتمل فكره أقام مكان 
التفكير القراطى تصوراً جديداً بالكلية . فالقضية الرئيسية التي عرضها سقراط تتلخص فى 
ان الفضيلة علم ويترتب على ذلك أن الفضيلة يمكن تعلمها . وإذا كانت الفضيلة علمأ فانه 
يكفي أن نعلم الخير لكي نقوم بعمله , والاإنسان لا يكون شريراً بذاته . فمن التناقض إذن 
أن نقبل أن الانسان الذى يبححيث دائهاً عن خيره مع معرفته معرفة ثابتة بهذا الخير قد يرغب في 
شىء آخر . ونرى كثيراً من الرجال العظام والذين نعجب لفضائلهم كان لهم أولاد غير 
جديرين بالانتساب إليهم . ومع ذلك فمن يستطيع أن يشك أنه إذا كانت الفضيلة يمكن 
تعلمها فان هؤلاء الرجال العظماء لم يبملوا تثقيف أ ولادهم ليكونوا شبيهين مهم' '' . 

أفلاطون يرى أن العلم وحده لا يكفي لكي يصبح المرء فاضلاً . فقد يعرف الانسان 
الشر ويأتيه ويعرف الخير ولا يفعله . وإنما لا بد بجانب العلم بالفضيلة أن يؤمن الاونسان بها 
ويزيل العقبات التى تعترضها كالبيئة الفاسدة والقدوة السيئة . فالفضيلة اذن ليست علما فانه 
من الممكن أن نزاول الفضيلة بدون أن نحصل على أى علم وإنما بنوع من التنبؤ شبيه بتبؤ 
الملهمين . فالفضيلة اذن ممكنة بغير علم . وهكذا ينفصل انفصالاً نمائياً عن سقراط . 
فالفضيلة لا تنصب على العقل وحده بل نرى أنه يتدخل فيها التلقائية والذوق . فأصبح 
بعيدا عن النظرية العقلية البحتة التي وضعها سقراط وكأنه بدأ بالفلسفة الذوقية الحدسية 
لاول مرة في تاريخ الفكر''' . 


كما يرى أفلاطون للنفس ثلاث قوى : فوة عفلية وهي قوة عالية نبيلة تكون مصدر 
الحكمة ومركزها الدماغ وهي أعلى القوى الثلاث . وقوة غضبية أوقوة الكبرياء والسيادة على 
الأخرين وموضعها القلب . وقوة شهوانية وهي قوة شريرة موضعها البطن وهي التي تصدر 
عنها الإحساسات اللذية الحسية الخالصة . فكذلك يرى للنفس ثلاث فضائل تدبر هذه 
القوى . فالحكمة فضيلة العقل تكمله بالحق والعفة فضيلة القوة الشهوانية تلطف الأهواء 
فرك النفس هادئة والعقل حرا ويتوسط هذين الطرفين الشجاعة وهي فضيلة القوة الغضبية 
تساعد العقل على الشهوانية فتقاوم إغراء اللذة ومحافة الألم''' . والأفلاطونية ترى فى السلوك 
الأخلاقي أن الفضيلة العليا هي التوازن بين قوى النفس ليسيطر العقل الاونساني على قوتي 
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الغضب والشهوة . وإن سعادة النفمس تكون بتوازن هذه القوى وسيطرة الفضيلة العقلية أى 
الحكمة على القوة الشهوانية فتعيش النفس بسعادة تامة لأن الفضيلة الحقة هى فضيلة الحكمة 
وهي ليست فطرية وإثما تكتسب بالمران العقلي والحكم الم عل الأشياء ٠.‏ ويجب أن 
تكون القوة العاقلة أ والحكمة هي ا يطرة وأن تكون و فضيلة الشحاعة طوع العقل دائها . 
وأن تكون القوة الشهراتية تخاضعة الأ قله علها العدل »بو رن :هذا الاسحعام د قوى النفس 
النلاث الذى يسميه يسميه أ فلاطون بالعدالة وهوما ينصح دائها ٠‏ إذإنهلم ينصح بالزهد كما يفول 
البعض. وكما يقول الغلاة من المتصوفة فالمرء ء المعتدل من يسمح لوظائفه الطبيعية أن تعمل 
بصورة معتدلة وأن تمارس أعمالها تحت إرشاد العقل حتى تحفظ الانسجام للكائن الحي وتبعده 
عن الفساد والتلاثى 


وكل مايحذر منه أفلاطون ألا يحدث العكس فتسيطر القوى الحية المتمئلة بالقوة 
الشهوية فيحدث الفساد فى النفس والتي تكون علامته حدوث يي وتداهورة تحو 
الرذيلة . فبالحكمة يمكن للإنسان أن يحصل على الفضيلة والفضيلة من جنس العقل والسشس . 
والحياة الفاضلة لا تبلغ غايتها إلا بالفضيلة العثلية .أو كما يقول انسجام القوى الشلاث 
وحدوث العدالة للانسان ليحيا حياة فاضلة . 


كذلك يقسم أ فلاطون الفضائل بالنسبة للأخلاق الى فضائل شعبية وقضائل علمية أو 
فلسفية . فالفضيلة الشعبية تصدر دائياً عن العادة بيها الفضيلة الفلسفية هي تلك التي تقوم 
على أساس العلم . كذلك الفضيلة الشعبية يكون الباعث عليها اللذة أو المنفعة وتجعل الغاية 
تحقيق السعادة الفردية بمعنى الخلومن الألم وتحصيل اللذات . كذلك تعتمد الفضيئة الشعبية 
على الظروف والصدف ومثال هذا ما نجده من أراء أخلاقية صحيحة لدى من يسمونهم 5 
الحكماء ١‏ والشعراء . فان هؤلاء قد وصلوا الى إدراك الفضيلة ولكنهم لم يصلوا الى هذا عن 
طريق العلم بل عن طريق الصدف بشيء من الوحي أو المعونة الارلهية''" . 

الفضيلة الحقة هي تلك التي تصدر عن العلم . وترى أن اللذة والألم شيئان ظاهر يان 
فحسب ولا صلة هما مطلقا بالقيمة الحقيقية للأفعال فأحياناً يكون الثر لاذأ والخير مؤلاً . 
فليس هناك رابطة بين الخير واللذة من ناحية وبين الشر والألم من ناحية أخرى . والانسان 
الذى يرتكب إلمأ وهو عالم به » خير منه حينا يرتكب إنمأ وهو غير عالم به . وبهذا يثور 
أفلاطون على تلك الأعذار التي ينتحلها الناس عادة حينا يبررون ارتكاب الآثام عن طر يق 


٠‏ مل سم لس سس سح 
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الجهل بأنها آثام . ومرجع هذا الى أن الناس جميعاً متساوون في طلب الغاية من الاخلاق لان 
انساناً ما من الناس لا يمكن أن يكون شريرا باختياره . وإنما بختلف الناس بعضهم عن بعض 
بالعلم. فهذا يعلم علياً خاطتاً إن هذا الثىء خير بينا الآخر يعلم علياً صحيحاً إن هذا 
النىء نفسه شر. فالاول يفعله والثاني يتجنبه . ومن هنا فالاختلاف ليس فى الغاية . وإنما 
الاختلاف دائم) فى علم كل بماهية الغاية''' . 


يواصل أفلاطون تأبيده لرأى سقراط فى التوحد بين الحكمة والفضيلة . فالذى يدرك 
الخير فى حقيقته المجردة هو وحده الذى يستطيع أن يحاكيه بمثل هذا الخير النافص العارض 
المنحقن في الحياة الإرنسانية » ومن المستحيل على من تهيأت له هذه المعرفة ألا يزاوها فى شئونه 
الخاصة أو العامة على السواء فان معرفة الخير معرفة صحيحة . تحمل معها بالصرورة إيثارا 
للاحسن متى وجد محال للوختيار العقلي . 


وهكذا نجد فى الفيلسوف الصادق الرجل الخير العمل لا حالة . ومن كان أشبه الناس 
بالأههة وكان أحبهم الىننوسها .كما نجد فى هذا الفيلسوف نفسه السيامي الكامل متى كانت 
أحوال ممتمعه تصلح له المجال ليزاول فنه السيامي''' لأنه إذا كانت الفضيلة غاية الفرد . 
فهي أيضاً غاية الدولة . وإذا كان النظام والانسجام بين أجزاء النفس غاية النفس 
الونسانية . فهما أيضاً غاية الدولة . أي أن أفلاطون بجعل غابة الدولة والاصل ف تكوبنها 
أن تهيء ألغين الظررؤف لتتتقيق النفيلة كغاية الفرد سواء بسواء أى أن غايتها تحقين 
الفضيلة . 

وهكذا نجد أفلاطون لا ينسى هدفه الاجتاعي من وراء إقامة العدالة بين القوى 
النفسية وسيطرة الفضيلة العقلية ليتسنى للرجل الفاضل أو الفيلسوف أن يرسم برنابجه 
السياسي داخل مديته . وأن ينتفل من العدالة بين القوى عند الفرد . الى العدالة الاجتاعية 
بين الأفراد داخل محتمع . لآن الرجل العادل مع نفسه عادل مع الأخرين . وليست العدالة 
الاإحسان الى الأصدقاء والإإساءة الى الأعداء . لأن الاساءة إساءة الى النفس أولاً . فالذى 
يقابل الشر بالشر يفقد عدالته ويزيد الشرير شرأ . استمع الى سقراط يتحدى السوفسطائيين 
ويقلب آياتهم رأ سأ على عقب يقول : أنا !نكر أن يكون منتهى العار أن أصفم ظلأ أوأن 
تقفطع أعضائي أو أن أسلب مالى وأدعي أن العار يلحى المعتدى وأن الظلم أقبح وأخس 
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لصاحه منه لضحيته” ٠١‏ : 


إن العدالة تتبعها السعادة دائيا . فالعادل سعيد مهئز وقعت به المصائب . والشرير 
شفي تعس معذب ف باطنه لأنه ظالم مهما استطاع أن يلحق الاذى بالاخرين فذا يجب أن 
يعالج كما يعالج المرضى . وكما لن يكون العلاج ناجحا بدون فرص العقوبة التي يستحقها 
فليس أشنع من أن يقترف الانسان جرماً ويذهب بدون عقاب . ويظهر أن أفلاطون قال . 
نحت تأثير الفيئاغوريين . بالتناسخ . وقال بهذا المبدأ نحت تأثير ديني أخلاقي لانه كان يقول 
بأن الانسان لا يذهب عمله دون جزاء بل لا بد أن يعذبس عما اقترفه من إثه . وأن يجزى 
ويئاب على ما فعله من خخير . لأن هذا تقتضيه العدالة الاإهية ويتم هذا العقاب والشواب 
للنفس عن طريق التناسخ بعد أن تفارق الجسم . وقد حضع أفلاطون خضوعاً كبيرا هذه 
المعتقدات الشعبية الدينية وقال بثشىء يشبه التصورات الأخروية التي نجدها شائعة فى كل 
الأديان . ولو أن أفلاطون ارتفع بهذه التصورات الشعبية فلم يرد أن يجعل جزاء الفضيلة إلا 
فى الفضيلة نفسها . وجزاء الشر فى الشر نفس”": 


ويرى سقراط أن العدالة لا تضر احدا . فهو يقول : إذا قال قائل أن العدالة إعطاء 
كل ذى حى حفه . وهو يفهم بذلك أن من الح مضرة العدو ونمم الصدين فليس هو 
بحكيم . لأن هذا التعليم ليس حقا . إذ قد اكتشفنا أنه ليس من العدالة بحال من الاحوال 


رس" 


أن نضرأحدا 


(؟) عبد الرحمن بدوى : أفلاطون ‏ ص 7514 
رم) حجمهورية أفلاطون احص ١١‏ 


(4) الفن والأخلاق 


إن الهدف العام له لفلفة أفلاطورن هو بناء مدينة فاضلة ؛ يدير شؤونها الفلااسمة 
ره القانون وتتوفر فيها الحكمة والخير والنظام والعدل . ولكن هذه الجحمهورية لا 
يتحقق الغرض ال مشود منها ما لم يكن الفن وسيلة فى غرس الفضيلة عند أبناء المدينة . فالفن 
عند أفلاطون مدخل الى الفلسفة ونافذة نطل منها على الحقيقة . ويعتبر أفلاطون أول 
فيلسوف يبحث في الفن بحثأ فلسفياً . وبجعل للجمال مثالاً هو الجمال بالذات الذي يحتذيه 
الصانع فى خلقه للعالم وتشارك فيه المثل . ورغم أنه اكتشف الجمال بالموجودات الحسية 
ولكنه يبتعد من الجهال المحسوس لكي يكتشف علته فى الأفراد جميعا . الى أن يتوصل الى 
مصدر الحمال المحسوس ف مثال الحمال بالذات فى العالم المعقول . 


ويمكننا أن نتصور مدى اهتام أ قفلاطون بظاهرة الجمال فى الطبيعة والفن عندما نقرأ 
هذا النص الرائء :الفن .من محاورةفيدر وس وهو يصف مكان الأكاديمية قائلاً : ه فتحت أقدام 
مقر اط بجعا جلسن إلى عباية المطاف لكي يسمع مقالة المتحدث في الفلسفة . تحت قدميه كان 
يجر تى جدول رقراق وينبت عشب أخض رجميل تهب عليه نسمة خفيفة من اهواء فيهايل معها 
مبدوء وصفاء ويتغضن سطح الماء الرقراق وهو ينساب كاللجين فى جدوله وشجرة وارفة 
الظلال تنحني بفر وعها الداكنة الخضرة على هذا الحدول لترشف منه رحيق الماء »' 

يزكد أفلاطون أهمية الفن ويضيف قيمة كبيرة للجمال لكنه يفهم هذا الجمال فهمأ 
أخلاقياً بمعنى أنه الخير . فليس الجمال هو الصورة الحسية التي تحدث فى النفس لذة حسية 
جمالية . وإنما الجيال الحقيقي هو جمال الحق أو جمال الخير . ومصدر هذا نظرية أفلاطون فى 
الوجود . فالوجود لمحي عبد اار ارت قو وجوه الصورة . أما الوجود ب 
مطلقاً تسميته باسم وحود حمقيقي . ' 


)1ش الدكتور أبو ريان ١‏ فلسفة الجمال ‏ ص ؛ ١‏ 
(؟) عبد الرحمن بدوى : أفلاطون ‏ ص 78 


الات اكد 


الفن عند أفلاطون اذن هو الذى يهدف الى الخير ويدرك الانسان بواسطءه الجمال 
بالذات . لا الحهال المادى كهيئة الجسم ولا شكله ولا لونه ٠‏ وإتما الجمال الأزلى الثابت . كما 
أن مدينته الفاصله لا تصلح إلا بالتربية ٠‏ فيجحب أن تكون هذه ال ربية مطبوعة بطابع الخير . 
وهدا أوجب على الشعراء أن يطبعوا قصائدهم بطابع الخير وإلا يحرم عليهم قرض الشعر أ و 
يخرجهم من حمهوريته . فالتعليم يجب أن يعنى بغرس الصفات الحميدة وحسن الذوق 
والشجاعة . فلا بد أن تفرض منذ البداية رقابة شديدة على كل ماعسبى أن يطالعه الناشكون 
من آداب وما ينصتون اليه من موسيقى ولم يسمح للامهات والمرضعات أن يقصصن على 
أطفاهن إلا قصصا اعتمدتها السلطة المختصة والتي يكون هدفها غرس الفضائل عند 
الأطفال فيقرأ من الشعر ما يخبره أن الأهة لا يصدر عنها إلا الخير وأن يقرأ القصص التي 
تلبت فى تفوسهم الدجاءة والتسحة ل سيل اخرية لان الموت خبير من العبودية . أفلاطون 
اذب قيد الشعراء وسائر الفنائين من معسورين وموسيقيه ن بفيد واحد . هو أن تطبع فنونهم 
بصورة الخير . فهودائن| يراعي القيم الأخلاقية والدينية وأعلن ثورته على الانتجاهات التي 
تبغي اللذة وحدها دون الفائدة وعارض الأساليب التي تلجأ الى إثارة الانفعالات القوية 
فتقضى على ثبات النفس الاونسانية واتزانبا" '' . وهنا نجد الصلة بين الخير والجمال ىما توجد 
الصلة بينها وبين الحق . وهذه المثل الثلائة متدرجة عند أفلاطون . أدناها الجيال وأعلاها 
الخير. فاذا انطبعت النفس منذ الصغر على الفسن الجميل الذبى يعلم الفضائل الحخسنة 
استطاعت ف المستقبل أن تبلغ مثال الخير . ولا يبلغ الانسان هذا المثال إلا أن يتجه بكليته 
نحومئثال الخير وإن الفلسفة هي الني يمكن أن تجعل النفس تعرف المحسوسات وتتجه صاعدة 
الى المعقولاات . 


نرى أن أفلاطون يؤكد على أن الانطباع الفني يعلم الفضائل الحسنة . فهو ى] قلنا 
يريد إخضاع الفن للأخلاق والمجتمع فهو اذن لم يؤمن بنظرية الفن للمن . وإنما الفن 
للأخلاق . كبا أننا نراه من ناحية أخرى يؤكد على ممارسة الفن منذ الصغر . لآن كل عضو 
يقوى بالمارسة . فا أحرى بالعقل ١‏ بمارسر أعبال الفكر والتأمل . لان ممارسة الحكمة 
أسمى الفضائل . والفن يمثل الوجود الحسبى ويمثله فى مرتبه أقل بكثير من الفلسفة لأن الفنان 
يقلد الأغياء الحسية والأشياء الحسية بدورها تقليد للصور . فالفن اذن تقليد التقليد . أما 
الفلسعة فأرقى من الف .5:ر لأنها تأمل الصور مباشرة لا تقليدات الصر. . رهذا يجب ان 
يفترب ألفن قدر المستطاع من ماهية الفلسفة وذلك بأن يكون متجهاً الى الحق والخير' '' 


١617 أممرة مط : الفلسفة عند إاليونان  صر‎ )١( 
7*8 بدوى : أفلاطون  ص‎ )1( 


هك 


وهذا هو السبب الذى يجعل أفلاطون يستبعد الفنون المزيفة التي تفسد النفوس . 
كالفنون التي تبث الخوف بالنشىء والفئون التي تمجد الأشرار . 

وهنالا بد أن نذكر نظرية أ فلاطون في الحب وذلك لعلاقتها المتينة في الفن لا سها وأن 
الحب الافلاطوني له شهرة واسعة وأثر كبير فى جميم الاداب العالمية قديماً وحديئاً . حيث 
اتخذه الادباء كرمز للحب الطاهر بين الرجل والمرأة والذى يسمو على العلاقة الجسدية . أو 
كما نسميه في الأدب العر بي بالحب العذري أي أنه حب مثالى شريف ولكن مع هذا فأقلاطون 
كان يذهب بحبه أ بعد من هذا المعنى بكثير جداً . 


وأهم محاورة عالج فيها الحب هي المأدبة ومعناها الوليمة والاجتاع مع المودة بين جماعة 
ثر بطهم رابطة المحبة يثبادلون١‏ خوار الذى يوصلهه الى الحفيقة وا نه الطريو السو الدى ينقل 
الأفكار من بعضهم الى بعض وتمحيصها لا سها أن أفلاطون يستبعد فكرة تدوين الفلسفة . 
فها أحرى اذن بالفلاسفة والمفكرين أن يجتمعوا بمأدبة يتحاورون ويستشف أحدهم أفكار 
الآخر . وما أجدر بموضوع الحب أن يناقشه جماعة من المفكر ين جمعتهم مأدبة واحدة وغاية 
واحدة وعقليات متقاربة تجمعهم صلة وثيقة بالحب الا وهو حب الحقيقة في) أجدر مهذه 
الندوس المؤنلفة حول المائدة أن تتناجى عن طريق الحوار حيث ينتهي الحب الى الجمال المثالى 
والذى يتحد بالخير . 


إن أول درجات الحب هي أن يقف الانسان عند الجهال المحسوس المتمثل فى شيىء 
جميل كالوجوه الجميلة والنساء الحسان . ويقف عند هذا النوع العامة من الناس حيث 
يكتفون بجمال الحسم فيتز وجون وينشغلون بانجاب الاطفال . ولكن المحب الحقيقي يرفى 
بعد ذلك الى المثال الكي الذى هو علة الحمال في كل المحسوسات ٠‏ وبعدها يرفى الى حب 
النفس الاونسانية وما تنطوى عليه من صفات جليلة فيكون واقفاً وراء الأعمال الحليلة فى 
ميدان الأخلاق . وبعدها يرقى من تأمل مصدر الجمال فى كل المعقولات الى الجهال المطلق 
الذى يدركه الفيلسوف بتجربة ورؤيا باطنة . 

هذه هي مراحل الحب يقطعها فى البحث عن ضالته وشفاء غليله ٠‏ فهو وسيط ومساعد 
يحفز النفس الى الكمال ومهيج فيها الذكرى القديمة ذكرى المثل والحياة السماوية الأولى ذكرق 
الفردوس المفقود نحن اليه بكل جوارحها . فالمحب الحقيقي الكامل ( الأفلاطوني ) هو 
الفيلسوف يزدرى الحمال الزائل الذى يملا النفس جنوناً . ليتعلق بالجمال الدائم وعنده أن 





# لم أقصد هنا أن الحب العذرى أفلاطوني النشأة أو تأثر بأفلاطون . 


امت 


هذا الرجل : هو سقراط كان طول حياته معرضاً عن متاع الدنيا هائيا بالجمال الأسنى داعياً 
اليه . وكان يشتد به الهيام فيغيب عن العالم المحسوس ويستغرق فى التأمل حتى يمكث بلا 
حراك ساعات متوالية بل يوم بليله”' . 


رغم أن أ فلاطون يجعل سقراط مثالا للفيلسوف العقلي الكامل . إلا أنه مع هذا يقول 
أن كل من أبدع أي نوع من أنواع الخلق المبتكر قد أحس تلك الحالة العقلية التي تتبدى فيها 
الحقيقة أو الجمال بعد جهد طويل . ولا شك أن أى خلق فني يصدر عن عشق ذلك الجهال 
إنما هو فن جيد أصيل . 


وهذا الطريق هو الذى يسميه أ فلاطون الجدل الصاعد . الجدل الذى يصعد بالنفس 
ويرفعها ويدفعها الى تسيير كل شيء فى الحياة . وإذا بلغ الفيلسوف الحمال بالذات وتمت له 
رؤيته مباشرة وقف عندها بالتأمل ولكنه يعجز عن التعبير عنها أو نقلها الى غيره . وهذا هو 
السر فى التجاء أفلاطون الى الاسطورة يصور بها الحقائق ويقربها الى الأذهان . أما الحقائق 
ذاتها أو الفلسفة فلا يمكن أن تدون فرؤية الجمال عند أفلاطون ضرب من الكشفب 
الصوفى' '' . 


يجعل أفلاطون من الحب دافعاً وملهماً للفئان الحقيقي وأن الحب صانم الطبع اللين 
ويطرد الطبع الداف ويجود بالعطايا اللطيفة ويعجز عن الخبائث . وهو لطيف المعشر وموضع 
التأمل عند الحكماء وموضم الاعجاب لدى الألحة وهو أ ساس النظام لدى مجموع الآهة وعند 
ربة ء ويمكن أن نقارن هذا بما نجده فى الشعر العر بي الجاهلي حيث يعتقدون أن لكل شاعر 
شيطاناً يلهمه وبوحي اليه بما يقول . ولكن مع هذا فأفلاطون يعتبر هذه الربات رموزاً لم 


فأفلاطون ير بط بين الظاهرة الفنية ومثال الجمال بالذات على نسق ر بطه بين المحسوس 
والمعقول . فكأنه يعترف صراحة بأن القيمة الجمالية إنما ترجع فى أصلها الى العالم المثالى 
المعذول وكأن النفس هي التي تطلبها حينا تصعد فى سلم التطهر لكي تصل الى المثل ويساعد 
الفن اذن على هذا النحو فى عملية الصعود الروحي من المحسوس الى المعققول . ويكون أثره 
)١(‏ يوسه كيم : تاريخ الفلسقة اليونانية ‏ ص 49 
(؟) مؤاد الأهواني : أفلاطون ‏ ص 5١‏ 
(*) أفلاطون : المأدبة 191 ب ( ترحمة عباس الشربيني وأبو ريان والنشار ) 








تت 5ه ١ن‏ 


كأثر المرشد الروحي الذى يأخذ بيد النفس ليطهرها من رذائل البدن"'' . 

واستئصال كل ما هو فاسد منها وأثر الحب فى ذلك . إن الحب يغرس فينا كل ما هو طيب 
ونبيل . فتكون رابطة الصداقة بين أفراد المجتمع نتيجة لهذا الحب فتتكون الرائطة الخلقية 
بين أفراده . لان المجتمع ليس رابطة طبيعية وإنما يعتمد على الرابطة الخلفية التي هي : صل 
كل خير وأصل كل فضيلة التي على أساسها يتعاون أبناء المدينة . يدفعهم الحخب وكل منهم 
يتعاون مع الأخر على أساس من الالفة والمحبة التي تر بطهم لبناء مديتتهم الفاضلة . 


ولو نفرض أنه يمكن بطريقة ما أن توجد مدينة أو جيش يتكون من محبين ومحبوبيهم 
فاننا لنرنى كيف يمكن أن لدستور مديتتهم أساساً خيرأً من ابتعادهم عن كل ما هو مشين 
ورغبتهم فى التكريم التي فيها يتافسون'''. 

وكذلك لدى الحب أعظم نصيب من الاعتدال . ويتلخص الاعتدال في الواقع وف 
رأى الجميع فى السيطرة على اللذات والرغبات . ثم إنه ليس هناك من لذة أشد قوة من 
الحب . ولكن إذا كانت اللذات الأخرى لكونها أدنى تحت سيطرة الحب . وإذا كان الحب 
على هدا الوجه هو المتسلط من حيث أنه يمارس تسلطه على الملذات والرغبات فكيف لا يكون 


ناحية انسان ولا نحو إنسان . ذلك أنه ليس هناك قسر يحتمله إذا كان هناك من شىء يكايده 
لأن القهر لا يكشف من فعله لآن الجميعم يخضعون عن طيب خاطر فى كل شيء بأمسر 
الحب'''. 





١7 الدكتور أبو ريان : فلسفة الجمال  ص‎ )١( 
ه‎ 1١!8 (؟) أفلاطون : الأدبة دص‎ 

(*) أفلاطون : المأدية ‏ 195 اب 

8١‏ أفلاطون : المأدبة ص 1945 ب 


)١١(‏ السياسة والأخلاق 


السياسة عند أفلاطون لا تنفصل عن الأخلاق . إذ من الواضح أن أفلاطون كان 
دائما وقبل كل شيء مشغولاً بتعريف الفضيدة والخير وبتعليم الناس كيف يحيون الحياة 
السعيدة . فرغم أن أفلاطون يعتبر أديباً ذا أسلوب ناصم . وفيلسوفاً ورياضياً وعالم نفس 
إلا أننا نعتبره قبل كل شىء أخلاقياً وسياسياً . وهذا يتبين بوضوح من تاريخ حياته والجحهود 
التي بذها بين النظر الفلسفي والتطبيق . لكي يحقق مثله الأعلى . حيث كان يهمه دائياً أن 
ينقل أفكاره النظرية الى التطبيق . 

ليس من الغريب أن يهتم أفلاطون بالسياسة وهو الذى نشأ فى بيت له مكانة سياسية 
مرموقة . وكاد أن يتقلد منصباً سياسياً غير أن إعدام أستاذه جعله يعيد النظر ذيرى أن 
السياسة لا بد أن تقترن بالفلسفة حتى تصلح الدولة . وإن المدن لن تتخلص من الشرور ما 
لم يحكم المدينة فيلسوف أو يمزج ملوك المدن ورؤساؤها روح الفلسفة بواقم السياسة . فلا 
مناص اذن من القضاء على شرور العالم إلا بان يكون رؤساء المدن فلاسفة . أو بالأحرى 
أن يكون فلاسفة المدن رؤساء . فتجتمع السلطة السياسية والفلسفية معأ حيث يكون 
الحاكم كاملاً . 

هذه النقطة هي المدار التي تدور حوله فلسفة أفلاطون السياسية » والعمود الفقرى فى 
مديجته الفاضلة فى خلق رئيس الدولة الفيلسوف . 

يحدد أافلاطون صفات هذا الفيلسوف الذى يكون رئيس الدولة . فأهم صفاته أن 
يحب الحق وسائر ضروب الوجود الحقيقي ما يجعله ينتهي بالاطلاع على الطبيعة الثابتة الأزلية 
لا تلك التي تكون وتفسد . وأن يكون قد طهر نفسه من أرجاس البدن وهو يحيا حياة مثالية 
بعد أن فارقت نفسه البدن وتحررت من الأرجاس فهو اذن شجاع فاضل لا يهاب الموت''" . 


كما أن الفيلسوف الحق من يعرف الخير ويسعى لتحقيقه فى نفسه . كما أنه ملزم 
)١(‏ الدكتور أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي ‏ ج ١‏ ص ١*0‏ 


ات 


بتعر يفه للا خرين . فالحكيم الح من لا يبتعد عن الأعبال العامة وإنما يجب أن يكتون 
مستعدا للامتزاج مها ٠‏ وألا تكون عنده فكرة سيئة عن الماهير مها يكن سح تفكر هه 
فيحاول أن يوفق بينها وبين الفلسفة وذلك بتحطيم المشاعر الشريرة التي أعطيت له . 


ويعر ف أفلاطون الفلاسفة الحقيقيين : بأنهم الذين يحبون أن يروا الحقيقة'"' 


وف دولة منظمة أحسن تنظيم . لا يبتعد الحكيم عن الحياة السياسية وَإئما يد واحبه 
ولذته فى المشاركة الفعالة والعمل للسعادة العامة . وأن يحارب لأجل بلاده ويعاون على 
جاذة لاطو قال يرهن ١‏ مجم العوريط سنن نقدة يه العمر لتقي انواء هر زدارة 
الأعمال ويتوفر على تأمل الحقائق الخالدة . وهذا بيجب يجب أن يبتعد عن الطمع في الدنيا ويكون 
ل حا يا ادر عر رياد الشخصية بل يجيا حياة عقلية كاملة لان الطمع 
والتفكير فى مصلحته الذاتية تقودانه الى الخوف والحبن ولأن هذا يتنانى مع الحياة الفلسفية . 
أفلاطون اذن يدف الى أن يتخلص الحاكم الفيلسوف من عالم الحس وأرجاس البدن عن 
طريق تطهير نفسه . ومع هذا فهو يريد من الفيلسوف أن يعيش واقعه . فهو لم يكن من 
الفلاسفة الذين كانوا يعيشون فى برج عاجي أو يفهمون الفلسفة على أنها البحث عن 
الحقائق الميتافيز يقية المجردة بصرف النظر عن صلتها بالحياة العملية' ''. أفلاطون يريد من 
الفيلسوف أن يكون الحاكم العادل والسياسي الذى يسوس المدينة ويشرع ها ويهتم بتنظيم 
شؤونبها. ولم يفته حتى الاهتام بالألعاب الرياضية التي تقوى الحسد وتديم الصحة . إذن 
يجب عليه قبل كل شيء أن يتميز بحب الحقيقة والميل الى البحث والذى يشغل عقله بما هو 
أزيد غير قابل للصيرورة حتى يستمتع برؤية الحى . 

إذن أهم ما يميز فلسفة أفلاطون السياسية أنها تجمع بين النظر والعمل . فالحاكم 
يجب أن يكون فاضل السيرة محبا للحكمة ميتعدأ عن كل إعراء يقوده الى الشهوة أو اللذة . أو 
بعبارة أصح أن يكون فيلسوفاً يؤثر الاعتدال ويحكم عقله فى حياته ثم يلتفت الى وظيفته 
الرئيسية وهي قيادة الدولة وحفظ وحدتها ولن يتأتى هذا لمن أراد أن يكون حاكياً فيلسوفا إلا 
أن يتجرد عن كل ملكية خاصة وأن بتصف بامزايا السقراطية الأربعة : الحكمة والشجاعة 
والعفة والعدالة . 


وللحفاظ على وحدة الدولة لا بد من سن قوانين تنضمن أربعة أمور : اشتراكية النساء 
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ا 


والأولاد والتارين الرياضية والخلقية للرجال والنساء على السواء ١‏ والتربية الععملية والسياسية 
وتأمين فيادة درل عن فل لاسيعة . أما الجماع فيكون بالقرعة نحت رقابة الدولة لاونجاب 
حل معكفب 1 

وهنا لا بد أن نلاحظ نظرة أ فلاطون الى شيوعية الناء . إن أسامها يريد أن يكون 
بناء سياسياً سلما للمجتمع عن طريق اتصال رجال أصحاء بنساء مختارات تحت رقابة 
الدولة . وبعدها يصمم تربية خاصة لهؤلاء الاطفال . الذين تنجبهم الدولة في معاهد 
انشئت خصيصاً لتقوم بتكوينهم العقلى والجسماني ٠‏ بعيداً عن أعين آبائهم وأمهاتهم حتى 
يكونوا منهم فى المستقبل حراس المدينة أو الحكام الفلاسفة الذين يسيرون أمور الدولة د 
سن أ فلاطون نظاماً خاصاً لتربية هؤلاء حتى الثامنةعشرة من العمر وتكون الثر بية لديدة مليئة 
بالقصص التي تحث على الخير وينتظمون فى ألعاب رياضية دائمة 1 روه 
تمرينات رياضية حتى العشرين , وبعد ذلك يندر بون لمدة عشرسنوات متتالية يتلقون خلاها 
دروساً فى الرياضيات والفلك والموسيقى . وبعد سن الثلائين يتدربون على درامة الفلسفة 
لمدة حمس سنين » ويدرسون بصورة خاصة نظرية المثل ويكتشفون الحقائق العليا ثم يقضون 
بعدها خمس عشرة سنة فى الوظائف الاردارية والعسكرية ولا ينتقل أحدهم الى طبقة الحكام إلا 

أمانظرة أفلاطون الخاصة للمرأة فانه أمن بحريتها . فهي تشارك كالرجل ويجب أن 
تعلم مثله » وكانت منزلة المرأة فى الزمن القديم في جميم أنحاء العالم أقل من الرجل منزلة 
وتعامل معاملة العبيد . أما شيوعية النساء فقدذكرهافى كتاب الجمهورية أمافىي كتاب 
النواميس فنراه يتخلى عن الشيوعية والشركة فى الأملاك والنساء . وتبقى الأشياء المهمة حيث 
يشترك فيها الكتاباك هي ضرورة التربية تحت إشراف الدولة وضرورة الخضوع للا هة والتمسك 
بأهداب الدين لآن البشر ملك الألهة . فالغاية الاولى من التربية اذن هي غرس المبادىء 
الدينية فى قلب الشبيبة . 


ففي المدينة الفاضلة التي صورها في جمهوريته استبعد أفلاطون تشتت العواطف 
ومصالح العيش التي تنشأ عن تضارب المصلحة حيث تقول هذا لى وذاك لك . ورأى أن 
تنظيم علاقات المنسين بحيث تحقق غرضاً واحدأ هو كيال النسل وتوزيع الوظائف تبعا 
للصلاحية وطاعة القوانين التى تضعها الحكومة . كل هذا يقيم بناء الفضيلة . 
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نستحلص اذن أن أفلاطون لم يفصل بين الأحلاق والسياسة . إذ هو ربط فكدرة اله 
والمضيلة بالحكمة والتأمل شأنه شأن فلاسمة العصر الثاني جميعا ( سق اط وا فلاضون 
وأرسطو ) حيث انهم جميعا لا يفرقون تفرقة كبيرة بين السياسة وبين الأخلاق . فأفلاطون 
يعنى كثيراب بان الصلة بين الأخلاق الفردية وواجبات الدولة ويبحث كثيرا فى واجبات 
الدولة .ى وأرسطو بكو عزه! كببرا مت رحؤله للسياسة و تجعل البناسة م شسطه بالأخلاق ماه 
الارتباط ومعنى هذا أن العصر الثاني لم يحاول الفصل بين السياسة والأحلاق' ''. وذلك لان 
الفرد يعيش فى مديئة فلا بد أن تكون سيرته الاخلاقية مرتيطة بمصلحة المدينة السياسية . 
فالانسان كفرد وكاجماع فهما يسيران جتباً الى جنب . وهذا عندما ننظر للإنسان يجب أن ننظر 
اليه كة سو و المحتمم . وهذا فعدالة ا[: اله إلدولة 
ليه كف د وكعضو ف المجتمع وهذا فعدالة الفرد هي عدالة لدولة . 


أهم حادث فى تفكر ' فلاطون السياسى والفلسمي هو إعدام ستراط نحت ضل الطام 
الديمقراطي . ولذلك اتجه تفكيره بضرورة إجراء تغيير أساسى فى نظام الحكم على أساس من 
التر بيةالأ خلافية .فيكون هدف الدولة تربية المواطنين لتحقيق الخير هم كأفراد وللجماعة التي 
يعيشون فيها . ويفسرأفلاطون خير الجماعة والأفراد بأنه تحقيق التوازن بين المطالب الروحية 
والمطالب المادية لهم جميعاً . وهذا هو معنى العدالة فلا يسمح لفرد أو لطبقة خاصة بالتحكم 
فى الدولة وإقامتها على أساس شهوة السلطان وإرادة العلغيان' .٠'‏ فان الغاية التي ترمي اليها 
جمهورية أفلاطون هي العدالة ٠‏ والعدالة عنده أن يؤدى كل عمله الخاص به دون أن يتد خل 
فى عمل سواه . فالمدينة عادلة إذا قام الصانع والجندى والحاكم كل بعمله دون ١ن‏ يتدخمل فى 
أعبال الطبقتين الاخرين'". وليست الحرية أن يفعل الانسان ما يشاء بل أن بخضع إرادته 
لتعقل . لأنه إذا عمل ما يبوى أصبح عندا للشهوات وغرقت المدينة في فوضى واضطراب . 

والعدالة عند ' فلاطون ليست ما نقصده اليوم بالمساواة بل هي حالة النمسس التي توفرت 
ها المعرفة الملسمية فانتظمت بحيث حفقت فيها الفضائل الشلاث الي تاساب قواهها 
المختلفة . والفضائل الثلاث التي يذكرها فى الجمهورية .شي الفضائل الي تسب لقسوى 
النفس الثلاث : فالعفة هي فضيلة القوة الشهوانية » والشجاعة فضيلة القوة الغضبية . 
والحكمة فضيلة القوة العاقلة . أما العدالة فتتحقق نتيجة لتوفر هذه الفضائل الثلات وانتظام 
علافثها سعضها ٠.‏ بيحيثث مخضم الموة الشهوانية للشوة الغضيية وهذه بدورها نخضه للموة 
)١(‏ عبد الرحمض يدوي ١‏ أقلاطون ‏ ص م 
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العاقلة . وكيا أن للنفس قوى ثلاثا . فان ف المديئة طبفات ثلاث : الطبقة الذهبية وهي 
طيقة الحكام مير نهم العقل ٠‏ والطبقه المضية رهي طغه الجنود هير نهم الشحاعة . والطقة 
النحاسية وهي طبقة العمال المنتحين الذين تسيطر عليهم الشهوة . 


ولا تختلف العدالة فى الدولة عنها فى الفرد . فكم] تتحفق فى الفرد بسيطرة القوة العاقلة 
على سائر القوى الاخرى فكذلك ف الدولة لن تتحقق فيها العدالة إلا إذا كانت القيادة بأيدنى 
الفلاسفة ٠‏ وإدا خضم هم ولأحكامهم جميع من سواهم فمشكلة العدالة اذن تعود الى 
الطريقة المثى لاختيار هؤلاء الفلاسفة وتدريبهم . 


وكا قم أفلاطون النفوس إلى ثلاث . فقد قسم الشعوب بحسب هذه النفوس أو 
الملكات فهو يقول : كما أن الناس ليسوا متساوين فى إحرازهم هذه القوى فكذلك 
الاختلاف يقع بيى الأجناس والأمم . وفى رأيه أن اليونانيين بمتازون بسيطرة القوة العاقلة 
عنى بقية القوى . وإن الشماليين يمتازون بسيادة القوة الغضميه > وإن الفيتيقيين والمصريتى 
بمتازون بسيادة القوة الشهوية''' 


الحقيقة !ننا لا يمكن أن نتقبل فكرة شعب الله المختار التي تسيطر على أفلاطون ف رأيه 
الاخبر.لا سها أنه يضع اليونانيين فوق الجميع ممثلين للعقل وحدهم . مع أن الظروف 
التار يخية والفكرية أثبتت عكسسى ذلك . فان كانت اليونان تقع فى مكان معتدل من حيث 
المنلخ . فهناك شعوب كثيرة نقع ف «ناطق لا تختلف عن مناخ اليونان . وإذا كان لليونان 
حضارة فقلم| يرجد شعب با* -حضارة . ونحن نشاهد اليوم أن أعماكثيرة تبدع وتتقدم في محتلف 
ميادين الفكر بينا اليوبان تس فى خط أعتقده لا يرضى أفلاطون على كل حال . 


نكلما عمن ميزات حاكم المدينة وكيف علما أنه يتميز بالحكمة والنظر العقل . 
فكدلك المدينة الفاضلة تمتاز بالتضائل الاريم .! ثلبية : الحكمة والشجاعة والعقفة 
والعدالة . فالمديئة حكيمة بمحكامها . مقدامة بحنيشها . معتدإة بعفة أهلها . وعادلة حين 
بالمدية أن نمطم كد لمن هو أكبر وأقل لمن هوأصعر قعل هذا وذاك بمقدار طبيعته 
وهر كان اماصمدب مع الاستحقاق . نعطي اكث للمى ل. نض 0 وتعطي “قل لمى له 
والااعتدات بن اأعائل والغضب واإنشهرة هو العدل , فهناك :.1: بدي ؛ خلاق انمره وسياسة 
١(‏ وعد الوكين باو تن 5 أولاملك :: حر ؟ء- 8 
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المديئة . فالعقل يهبدى الفرد والحاكم الفيلسوف يدير المدينة ويسوسها بما فيه من عقل إهى 
ا 

أما مجتمع المدينة فيعز وه أفلاطون الى طبيعة الاإنسان الغريزية . لان الفرد لا يستطع 
الحياة إلا داخل نطاق المجتمع . أو كما يقول إن الانسان مدني بالطبع . وقد خالف بذلك 
السوفسطائيين الذين ذهبوا الى أن المجتمعات الإنسانية صناعية . أى تقوم على أساس 
التعاقد بين الأفراد وليس على أساس طبيعي غريزى . 


فالاإنسان يجتمم فى الأسرة ثم في الدولة وإن المجتمع المثالى هو الذي يطابى النظاء 
الطبيعي فى البساطة والصلاح والذى يشبع حاجة الانسان الى ضروريات الخياة كالطعام 
واللباس والمسكن ما لا يقوى فرد واحد على الْقّيام به. فيذهب كل واحد بمهمة يتختصص 
فيها هذا يبني والآخر بردع 5 فالمجتمع قائم على التكافل والتضامن بون الأفراد وعلى قيام كل 
فرد باداء وظيفة معينة لا على القهر والخنوف . 

ونادى أفلاطون بالقانون فى مدينة القوانين ٠‏ وجعل الحاكم المثل الأعلى فى تطبيق 
القانون ومراعاته عن طريق ضبط النفس فينبغي للحاكم أن يحمل الناس على طاعة القوانين 
بفوتين : الاإحترام والخوف . أما الاإحترام فينشأ عن معرقة الناس لأن مراعاة القانون أسمى 
من الاستمتاع باللذة . وأما الخوف فيأتي من شعورهم بقوة الحاكم . فاذا شرعت القوانين 
وخضع اهل المدينة لها فهناك أمل كبير فى النجاة والسعادة . وقد اقترح إشرافا قانونيا دقيقا 
حياة الفرد . فمواطنوه يحرمون بحكم القانون من هزاولة الأعمال اليدوية أو الاشتغال 
بالتجارة المجزأاة ‏ القطاعي ‏ أو تمارسة المحاماة من أجل الكسب . ويكرهون على تعلم 
الموسيقى لمدة ثلاث منوات لا تزيد ويمسكون عن تعاطي الخمر كلية حتى يبلغون الأر بعين . 
و يباح لهم السفر قبل بلوع هزه السن 1 وتفرض على العزاب منهم غرامات بعد الخامسة 
والثلائين ويحرم عليهم أن يتكروا وجود الآهة وتخضيع اشعارهم وأغانيهم للرقابة الصارمة . 
كا تخضع ماأدمبم لقوانين شديدة فى تنظيم الانفاق وتقبل جموع المواطسين من غير مناقشة 
العوانين والمواعد المللحقة بها ثقَة منها فى المشرعين وحماة القوانين ولا يعرف تفسير التشريع في 
ضوء العقل إلا للقلائل من أصحاب العقول الفلسقية' ''. 


فأفلاطون اذن يقدم لنا حلا حاسم حول علاقة الفيلسوف بالعمل السياسي والأخلاقي 
)١(‏ فؤاد الأهواني: أفلاطون اص ١4١‏ 
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والتربوى فى عالم الحس فما أسطورة الكهف إلا إشارة للعالم المحسوس الذى يتعين على 
الفيلسوف أو الحكيم أن يعود اليه بعد صعوده لمارس السياسة . وسيدذهب عند عودته الى 
الكهف من رؤية الظلال ى) ذهب قبل ذلك من رؤية الضياء عند صعوده . وسيحاول أن 
يغرى بنفر من السحاء على الصعود والتطهر من أدران الحس وذلك نتر بيتهم تر بية علمية 
مكنهم من التمييز ب ماهو موضوع للخيال وما هو موصوع للودراك الى .والواقم 'ن في كل 
منا ميلاً الى البقاء فى أسفل . فمهمة الفيلسوف اذن مهمة تربوية فهو يساعدنا على تقشوية 
الحانب المتجه الى الخير في نفوسنا وتغليبه على نوازع الشر والميول المضادة للعضيلة' ''. 

ويذهب أ فلاطون طبقاً لفلسفته المثالية العامة الى أن المدينة الارضية تتغير ولا نستمر 
ابتة على حال فهي ليست كالمدينة السماوية الثابتة أو المدينة بالذات وإنما مدينة مركبة وهذا 
يعتر يها التغير ولا تبقى على حال لا سما عندما يتهاون الرؤساء فى تربية الأطفال وتطبيق 
القوانين فتتفاوت الكفاءات وينشب الصراع بين الطبقات وتتغلب طبقة الحشود لأن القوة 
بأيديهم فيتقاسمون الأراضى بينهم فتصبح ف المدينة طبقتان . طبقة الأغنياء وطبقة الفقراء 
وتكثر الرشاوى فيثور الفقراء ويتغلبون فيكونون الحكم الديمقراطي وتعم الحرية المدينة وتنشأ 
المساواة بعن الناس .ولكن المساواة لا يمكن أن تطبق بين جماعات غير متساوية بالكفاءة العفلية 
ولا الحسمية .قيبرز من بين الديمقراطيين شخص بمتاز بالحنكة والدهاء فيستوى على مقاليد 
الحكم ويعدم الأغنياء أو ينفيهم .ويفسم الأراضى على أفراد الشعب فيسرون لدلك .ولكن لا 
يليث أن يكون جيشأ قويأ يحتمي به ويتحول الى مستبد يكم الأفواه ويشرد المعارضي. ويقضي 
على المديئة أو بالأحرى يقضى على حرية المدينة . وتكون حكومته حكومة الطغيان.وهي آحر 
أنواع الحكومات ا 
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وس حبكي 


هو 
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إن السؤال الذي يقابلنا ونحن نبحث أثر أفلاطون الأخلاقي فى العالم الاإسلامي . هو 
أن نتبين مصلادره المباشرة وغير المباشرة » وسنحاول فى هذا الفصل أن نبين هل كانت هناك 
مدارس أ فلاطونية أو ذات منزع أفلاطوني ف البلاد التي فتحها المسلمرن ثم استقروا فيها ؟ 
وما هي الأسباب التي أدت الى أن يحيا أفلاطون فى هذه المدارس ؟ . 

قلنامن قبل أن فى أفلاطون نزعة دينية كا أن فيه نزعة الأسرار ٠.‏ فكان لا بد أن يحيا 
المحاف . 
نوضح تلك المعالم بقدر ما فى استطاعتنا . 

وأهم تلك المذاهب التي سنبين أفلاطونيتها والتي عملت ضمن نطاق العالم 


3 58 
(أ) الصابئة 
لعل أول مدرسة أفلاطونية تتضح فيها ملامح المذهب الافلاطوني . هي فرقة 
الصابئة . وأصل الصابىء فى اللغة هو الذى يترك دينه وينتقل الى دين آخر فيقال له صب أي 
ترك دينه وانتقل الى دين آخر . وهناك طائفتان من الصابئه : 
أولاهما الصابئة المندائية وتتميز بأنها تمارس طقوساً ممتزجة من بهودية ومسيحية . 
والشانية صابئة حران عائت لفترة معيلة تحت ظل الارإسلام ونتميز بعلمائها 
وفلا فتها١‏ "ا ١‏ 
)1١(‏ (2.ص- آلا .لولا .حمةاذا أت ونلعهمماء اعوط 


ب الا سه 


وتغلب عل الطائفة الأولى النزعة الدينية أما الثانية فتتميز بتفكيرها الفلسمي . وقد 
حاء 86 القران الكر يم ذكر الطائمة الأوبى جنيا الى جنب مع اليهود والنصارى من اهل الكتاب 
قال تعاى / إن الذين امنوا والدين هادوا والنصارى والصابين من أمسن بأنله واليوم الاخمر 
وعمل صالحاً فلا حوف عليهم ولا هم يحرنون .*'' . وقال تعالى ٠‏ إن الذين آمنوا والذين 
هادوا والصابئين والنصارى والمجوس والذين أشركوا إن الله يفصل بينهم يوء القيامة إن الله 
عنى كل شىء شهيد "٠‏ . فالقرآن اذن قد اعتبرهم مثل أهل الكتاب من اليهود والنصارى . 
ويروق الشهرستاني أ نهم طائفة من أهل الكتاب يقرأود الز بور''' ويعيشون 8 حوب 
العراق . 

اهما سبب تسميتهم بالصابئين . فذلك لأنهم كانوا موحدين ثم تركوا التوحيد الى عمادة 
النجوم . 

أما صابئة حران ٠١‏ فيو رد أب,: + الديع مه طريعة عن تسيعتهم ٠‏ وذلك عندما 'احتار 
المأمون أرضهم قاصدا بلاد الروء اد ١‏ رأى جماعة غر يبي المظر وظهر انهم ليوا امن أهل 
الكتاب مأنذرهم المأمون بدخو. إحدى الملل ل ممايهم فقيه بأن يسموا 
انفسهم بالصابئة لأا وردتثت 6 الفرآن فمنهم من دحل الا,سلام وممهم من نصر ولكن 
الملأمون مات بغزوته تلك وارئد كثير م: منهم الى الحرانية' " 

تقع حران ى عبر ررة تى مال. العراق قا يبه من 'لرها اتصلت با وثنية السامين 
بالأبحاث ال ياضيه رالفاحي وبنظريات المذهين الغيئاء. رى الخديد واللأفالاطربي اخايه . 
ىئ أنهم ينسبون حكمتهم المسطيفة بصيفة التصصسوف الى هرمس زاغاقا ديم_ود 
و وراليعه. اال ود.هجم ا ن ينتسب الى سوليرن جد أ فلاطون لامه ويزعم أنه كان نبيا ٠‏ ويقرب 
ما جيهب أن عدذرية + أن ظطلت مركا ا دائي : القافه اليونائيء 6 انطمة اللي يتكلم 'هاها١‏ 
النعة 'لأر امم ةربه . وكانت الى حانب هذا نقطة مهمة للتبادل والاتصال حتى .2١‏ اخاماء 
الأمو.:. مراوال الماني الذى الل - للزللاوة احيانا لك هله المديد وكالنت عا ريية ا 2 مل 
وسون يعبدون الكواكب ثما دنعهم ١‏ ي التعمى 5 الدراسات الفلكية . وكانيت صد يشهسم 
مسحو عي نو بوليس ) ملاة اليونائين ( ركانت الدراسات اليونانية متقدمة منذ رمن نفيك ل 
)١(‏ سورةٌالبقرة : أية ؟"» 
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هده امسصننذ! ') . وقد انتقلت اليها الحضارة اليونانية عن طريق الاإسكندرية أولاً ثم عن 
طابن نطاكيا ٠‏ وننيجة لموقعها كملتقى للحضارات اليونانية والشرفية بالااضافة إلى الأديان 
المحيططة مها . وقد انفرصت تماما ولم نعد نسمع الأن بوجود صابئة حران . على عكس صابئة 
حلوب العراق فان سبب بقاء حضارتهم هو تفوفعهم الشديد داخل نطاق عقائدهم الموروثة 
الني تمتمطون ويتكتمون أسرارها أشد الكتان . 


أما الااختلاف بون صايئة حنوب العراق وصابئة حران . فيقول البير وني أن صابئة سواد 
العراق محالذون للحرانية يعيبون مذهبهم ولا يوافقونهم إلا فى أشياء قليلة . حيث أنهم 
بنوحهون ف الصلاة الى حهة القطب الشالى بينا تتجه الحرانية الى القطب الحنوي' '' 

ويؤكد السيد عبد الرزاق الحسني نقلا عن المستشرق الألماني الدكتور ريئر أن لا صلة 
ببى صابئة العراق وصابئة حران رغم اشتراك الطالفتين فى الاسم . ومعلوم أن هذا الاسم 
انحذه ' صحات الأديان من القرآن ليبينوا أ نهم من أهل الكتاب فصائئة دجلة من طائمة من 
اليهود تبرأوا من اليهودية وتبعوا يوحنا المعمدان ثم لما رأوا أن أتباع عيبى غلبوا على أ تباع 
المعمدان هاجروا من الأردن الى نهر أخر يجري من الشهال الى الجنوب وهو خهر دحلة .ودين 
اخرانيين هو ص بقايا دور اختلاط الاديان الذي كان يغلب على المالك الرومانية قبل الميلاد 
وبعده حتى غلبت عليها النصرانية' '' . 


أما نسبهم فقد ذكر ابن خلدون أن الصابئة من ولد صابىء بن لامك من ولد نوح 
كنمان بن كوش بن حام وورث ملكه اينه التمرود . الذى عظم سلطانه وطال عمره وعلب 
أمره على أكثر المعمور . وأخذ بدبن الصابئة وخالفه الكلدانيون منهم فى التوحيد وفكروا فى 
عمادة افياكل.ولما عاد ابراهيم الى أرض كتعان فنزل بمكان بيت المقدس وكانت تعظمه الصابئة 
وكان زان ملك بابل يدين بالصابئة وكان النبط من أهل بابل تمن يدين بدين الصابئة وهو عمادة 
الكواكب واستجلاس روحانيتها . وكانوا لذلك أهل عنتاية بارصاد الكواكب وعلوم النجوم 
والطلسيات والسحر . ومن فراعنة مصر فدراس وكان حكيأ وهو الذي بنى هيكل الزهرة 
الذى هدمة تختص مع ما هدمه من هياكل الصابئة ودان بالتوحيد . ثم صبأ المصريون وكان 
أهل مصرمن الصابئة ثم حملهم الروم لما ملكوها بعد قسطنطين على النصرانية'"'' . 
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بذكر البير وني أن أول المذكور ين منهم بوداسف وقد طهر عند مضي منه من ملك 
طهمورث بأرض اند وأتى بالكتابة الفارسية ودعنا الى ملة الصابئين فاتبعة حلى كثير . . . 
ويقايا أ ولئك الصابئة بحران بنسبون الى موضعهم فيقال لهم الحرانية . وقد قيل إمانسبة الى 
هاران بن ترح أخي ابراهيم (ع) وأنه كان من ببس رؤسائهم أوعلهم فق الدين وأشدهم 
نمسكابه''' ولكه فى مكان آخر يقول ه إن أبا معشر البلخي ذكرها ف كتابه ( فى بيوت 
العبادات ) إن هم هياكل وأصناماً بأسماء الشمس . وحران فانها منسوبة الى الفمر ٠‏ كئا 
يضيف أن الكعبة كانت هم وعبدتها كانوا من جملتهم وأن اللات باسم زحل والعزى باسم 
الزهرةء'''. 

من الحائز اذن أن الصابئة كانوا من أ تباع ديانة قديمة احتلطت بالفلسمة . ولعل 
القديمة وبععهض مظاهر الوثنية الأصلية التي حار مها ابراهيم ثم تغذى بعد فح الامسكدذر 
للشرق بعناصر فلسفية يونانية حيث أدخل الصابئثون كثيرا من الأراء الفلفية اليونانية فى 
تعاليمهم .وهذا ما لا يكاد يمترى فيه أحد إذا تأمل مذاهب الصابئة كئ نحيلها العلماء 
المسلمون . ولعل هذا هو السبب فى أن يقترن اسم الصابئين فى الثشرآن الكريم باسم اليهود 
والتصارى والملمين''"'. 


ويرتبط باسم الصابئة عند العرب أسهاء الحنفاء وهم أشاع ابراهيم عليهاللاه.ويذكر 
المؤرخون العرب أبم جماعة موحدة ولكنها تختلف عن الصابئة وإنها تؤمن بالوسيط الى المعرفة 
والطاعة . وهذا الوسيط من جسن البشرتكون درجته من الر وحائنية فوق ال وحانيات فيدرفى 
الوحي ويوصله الى البشر وذلك فى قوله تعالى: ٠‏ قل إنما أنا بشر مثلكم يوحي الى ٠‏ وقال 
تعالى : ٠‏ قل سبحان ربي هل كنت إلا بشرأ رسولاً.. وكان قسم من الصابئة يعند الأصنام 
والقسم الأخر يعبد الكواكب مما جعل ابراهيم الخليل يرفض العبادتين ويتجه الى التوحيد 
وحيث قال لأبيه ٠أزر‏ هيا أبت لم نعبد ما لا يسمع ولا يبصر ولا يغني عنك شيئا - قال 
تعالى : « وتلك حجتنا اتيناها ابراهيم على قومه نرفع درجات من نشاء إن ربك حكيم عليم ١‏ 
وابتدا بابطال مذاهب عبادة الأوئان وقرر الحنيفية التي هي الملة الكبرى والشريعة العطمى 
وتبعه الأنبياء من اولادةه ". ومهذا فالحنيف عند الغرب المسلم . وهو الذى ترك عبادة الأصنام 
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واخه الى عمادة الله أنى أنه انتقل من عبادة الأصنام الى التوحيد واتجه الى عبادة الله . 
علم|ئ هم 


هد عن + السنائن تاكبد قرة ( عاش من بين حوالى سنة 17169 ه / 284 م- الى 

سلة 7848 ه / ١ا٠‏ 4م ) الذى ارتحل من حران الى بغداد لخلاف بينه وبين أبناء دينه . وهناك 
فى بغداد لمت الأنظار اليه بمعارفه الواسعة ونشاطه اطائل فى الترحمة . فاتحذه الأمير المعتضد 
اذى او ش وفى أثناء خلاقته وصل ثابت . وقد يلغ من الكبر 
عكات سمى المرائب وأعلى المنازل وهو الذى أدخحل رئثاسة الصابثئة الى العراق فثبتتت 
بذ وعلت مراتبهم وبرعوا . وهو أصل ما تجدد للصابئة من الرئاسة فى مدينة السلام 
وبحضرة اخلناء' ''. بالاضافة الى ابنه سنان بن ثابت بن قرة وأحفاده وأقاربه من بلغوا 
مراتب عالية فى الدوله العباسية . 


ومنهم أبو إسحق الصابي كان كاتباً فى ديوان الإنشاء سنة 44 ها . وكان يصوم 
رمضان ويستشهد بالقرآن الكريم فى رسائله الرسمية . وقد كان متبحراً بالعلوم فضلاً عن 


ومن علمائهم هلال الصابي المتوقى 448 ه( 65١1م‏ ) الذي دخل الارسلام . وهناك 
من يعتقد أن جابر بن حيان . وهو أحد كبار علماء العرب فى الكيمياء وعلوم الطبيعة . ربما 
كان من الصابكة' '' وسنرى أن رسائل جابر بن حيان ذات منزع أفلاطوني . ويخيل إلى أنه 
تأثر بالصابئة أو عرف أفلاطون عن طريقهم . 


أخذ علماء الصابئة كثيراً من حكم وآراء اليونان.وفد نشط منهم فى الترحمة عن اليونانية 
بالاإضافة الى تأثرهم بعقائد اليهود والمسيحيين . والأديان القديمة الشرقية غير أن الذى يبمنا في 
يحثنا هذا ٠‏ تأثر هم بأفلاطون بصورة خاصه . 

يقول الصابئة بالصانع الذي صنع الكون وأنه البدع الألي 1 نار قرا 
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رأيهم فى العالم أن له علة لم يزل واحدا يتكثر ولا يلحقه صفة شىء من المعلومات .وهذا 
بحاكي رأي أ فلاطون بالصانم الواحد الذى هو علّة الكون . 


وهم يعبدون النجوم وهي السيارات السبع وبعفي الثوايت ويسجدون ها. ويفول 
الامام فخر الدين الرازى انها أصل عبادئهم ومنها تفرعت عبادة الأصناء : قوم يقولون ان 
مدير هذا العالم وخالقهم هذه الكواكب السبعة والنجوم . فهم عبدة الحواكب . فلن بعت 
الله ابراهيم عليه السلام كان الناس على دين الصابئة فاستدل ابر اهيم عليهم فى حدوث 
الكواكب .كما حكى الله تعالى عنه فى قوله ه لا أحب الأفلين ٠‏ واعلم أن عبادة الأصنام 
أاحدث من هذا الدين لأخبم كانوا يعبدون النجوم عند ظهورها ولا أرادوا أن يعبدوها عد 
غروبها لم يكن هم بد من أن يصور الكواكب صوراً ومثلاً فصنعوا ؛ صناما واشتغلوا بعبادتها 
فظهر من هنا عبادة الأوئان' '" . 


كي انهم يعتقدون بأن أرواح العظماء من الأموات لها أثر عظيم عند الله . وهذا 
انخذوها كرسيطة ينهم وبين الله ٠‏ وكانوا يقولون إننا نحتاح فى معرفة الله تعالى ومعرفة طاعته 
وأوامره وأحكامه الى متوسط . لكن المتوسط يجب أن يكون روحانيا لا جمانيا وذلك لذكاء 
الروحانيات وطهارتها وقربها من رب الأرباب بينا الحسماني مثلنا يأكل ما تأكل و يشرب نما 
نشرب . بمائلنا فى المادة والصورة''' . 

لا شك أن هذا الرأى يخالف ران أ فلاطون فى تطهبر النفس من أرجاس الحسد وتم مها 
من الله عن طريق طهارة النفس . رغم أن أفلاطون لم يقل طبعا بتوسيط أرواح أخرى . 
كا انهم يفرفون بين الجسد والنفس كما يفرق أفلاطون بين المادة والصورة . ورأبيهم هذا 
على عكس الأحناف الذين يؤمنون بالرسل والوحي الذى ينزل اليهم من الاوله . 

كذلك قالوا بالدور الذى قدروه بسنة وثلاثين ألف سنة وأر بعمالة.وعشرين سلة ١‏ إذا 
اننفى القطعت الأنواع بسلها وتوالدها ويبتدىء دور آخر وهكذا... وفكرة الدور 
مأخوذة عن هيرقليطس . واشتهرت عنه في الكتب اليونانية الخرجمة الى العر بية ككتتاب 
الطبيعة والنفس . كما أن من الثابت أن الفيناغوريين نادوا مها . وتأثر مها إخوان الصفا . 
كها أن فكرة الدور انتقلت الى أفكار أ فلاطون . كما أ نهم أمنوا بالتناسخ . ويقول الشهرستاني 
إنما نشأ أ صل التناسخ والحلول من هؤلاء القوم . فان التناسخ هو أن بتكرر الأدوار الى ما لا 


4٠ فحر الدين الرارى : اعتقادات فرى المسلمين والمشركين - ص‎ )١( 
. "0# الشهرسناني : مل والتحل  +" ص‎ )2( 
بت لاعت‎ 





نهاية للها ويحدث ف كل دور ما حدث ف الأول . والثواب والعقاب فى هذه الدار لا فى دار 
أخرى لا عمل فيها . والأعمال التي نحن فيها إنما هي أجزية على أعيال سلفت منا فى الأدوار 
الماضية. والراحة والسرور التي نجدها هي مرتبة على أعمال البر التي سلفت منا ٠.‏ والحزن 
والضنك هي مرتبة على أعيال الفجور التي سبقت منا , وكذا كان الأول وكذا يكون فى 
الآخرا“ . 


نلاحظ أن فكرة التناسخ عند الصابئة إنما تعني انتقال النفس أي تنتقل فى نموذج 
النوع , أي تقل من بدن الى بدن إنساني فقط ولا تنحدر الى نوع حيواني آخر كما ذهب اليه 
تناسخ فيئاغورس مثلاً . والذى قد أثر كما ذكرت من قبل فى أفلاطون . والملاحظة الثانية 
التي تثبت تأئرهم بأفلاطون أنهم يؤمنون بخلود النفس كما آمن هو. وإن اختلف المصير . 


كما أننا نرى تقاربأ بين تسمينهم لياكل الكواكب وترتيب أفلاطون للكون تشابهاً 
فريبا . فالمشياكل التي بنوها سموها على أسماء الجواهر العقلية الر وحانية وأشكال الكواكب 
السماوية فمنها هيكل العلة الأولى ودونها هيكل العقل وهيكل السياسة وهيكل الصورة'. 
ونرى أيضاً أن هناك تشابهاً بين مسميات الصابئة بهياكل الكواكب وبين ترتيب أ فلاطون 
للكون فاطلقوا على هياكلهم أسماء الجواهر . 


ويذكر البيروني أن منهم من أقر بحدوث العالم وإنه يتحرك على استدارة' '' وهيئة 
الأرض عندهم مدورة”" وإن كان من الثابت أن المسلمين فهموا هكذا. وهذه أفكار 
أفلاطونية . كما أنهم قالوا بفضائل النفس الأربع . وأ خذوا بالفضائل الجزئية وتجنبوا الرذائل 
الحزئية . وقالوا إن السسماء تحرك حركة اختيارية وعقلية'!“ ولا شك أن أول من قال 
بالفضائل الأربع هوسقراط . والذى قال بالحركة العقلبة للكون هو أ فلاطون . 


ويذهب الصابئة الى أن العالم عالمان . وهذا يذكرنا بعالمي أ فلاطون الحسي والعقلي . 
أو عالم الكهف وعالم المثل . وقد عرف هذا الرأى لدى صابئة جنوب العراق وسببه أثر 
الأديان السماوية المحيطة بهم لا سما الارسلام واعتقاد الملمين بعالم آخر ينال المرء فيه 
السعادة حسب درحته . 


(1) الملل والتحل : < ؟ - ص 777 
(9؟) الدرحجع السابق ‏ < ؟ ‏ ص 75756 
(7) البير وني : الآثار البافية - ص "١5‏ 
(4) الحمسي : الصابئة - ص 40 

(6) ان الديه : الفهرست ‏ ص "16 


ويذكر السيد عبد الرزاق الحسني رايهم فى العالمين : 


ه لشوء فكرة السر والعلن عند الصابئة أثر كبير فى كثير من المعتقدات . فهم يرول آل 
لكل كاش وجودين : علني وسري . وللكون أيضا وجودان كون سرى يسمونه ( مشونة 
كشطة ) وكون علي يسمونه ( أره تيبل ) أى الارض التي تبلى . ويرون دائما أن للوجود 
السري امتيازأ على الوجود العلني . فالعالم السرى قطر فسيح أكبر من العالم العلني الذي هو 
عالما المسكون وهو مستور عنا لا يمكننا أن نشاهده حال حياتنا وله شرف المزلة بالقياس الى 
عالمنا فهو منه بمنزلة اليم من الشهال . وهذا الاعتار, أنى من اليمى الى الشهال يشاهد فى 
كثير من تعابيرهم الني يفسمون بها الاشياء والموجودات . 


أما سكان هذا العالم فهم بشر مثلنا إلا أعهم صابئة منزهون عن كل وصمة ولا يخلو 
هذا العالم من الموت والفناء أيضاً . فاللشر الذى يموت فيه كها نموت نحن إلا أنه ينتفل الى 
عالم آخر يسموه ( المي دغهورا ) أنى عالم الأنوار أ ودار السعادة أو المقام التعيم من عبر ان 
يمر بموضم من مواضع العذاب وهذاما يقابل عالم الأارواح عند المسلمين . أما العالم الثاني 
( أره تيبل ) فهو عالم الكون المادى المشاهد الذى يطرأ عليه الفناء وينتقل من فيه الى عالم 


الأنوار بحسب درحته' ''. 
اثرهم ف التفكر الارسلامي : 


يشير دنى بور أن العرب بدأ وا يقبلوزعلى الفلسفة اليونانية ويشرحون فلسفة أرسطو لا 
سما منطقه بالارضافة الى كتب أفلاطون التي كان الحرانيون يدرسوببها '' كانت مدية حران 
اذن مزدهرة بالعلم والفلسفة لا سبا وأنها ملتقى الحضارات من بونانية وإسكندرية وفارسية 
وكانت في أوج ازدهارها بالنسبة للتاريخ الاإسلامي في العصر الأمونى والعبامى وكان علماء 
الملمين يعتمدون على ما يتلقونه من نظريات علمية في الفلسمة والفلك من علماء حران . 
بالاوضافة الى أن علماء حران أ نفسهم سافروا الى بغداد وأقاموا فبها مثل ثابت بن قرة وغيرهم 
من العلماء كها ذكرنا قبل قليل . 


يؤكد الدكتور النشار أن صابئة حران كانوا مدرسة أفلاطونية واضحة وكانوا أساتذة 
أصحاب الله يولى من الا,سلاميين كما أنهم أثر وافى العدد العديد من الاإسلاميين وأن مفكرا 





494 عبد الورق الحسني : الصابئة - ص‎ )١( 
"6 دن سور تاريخ الفلسفة في الارسلام - ص‎ )1( 


ثلا م 


غتازا كالكتدى يقترت منهف "...بل إنقا تراه يككي كتاباً عن ا حتادية مقراط والكر انين : 
وما عند الكندى من آراء عن الصلة بين العالم الاعلى والاسفل فهو متأثر سم . ويشير 
الدكتور أبو ريدة بأن الكندى الذى يعجب بكتاباتهم في التوحيد هولا شك الكندى 
الميلسوف . 

أما هذا الكتاب فيذكره الفهرست'"'. قال الكندى إنه نظر فى كتاب يقر به هؤلاء 
القوم وهو مقالات هرمس ف التوحيد كتبها لابنه على غاية من التقانة في التوحيد لا يجبد 
الفيلسوف إذا أتعب نفه مندوحة عنها والقول مها . 


وكذلك هم أثر واضح في أفكار الغارابي لا سما إذا علمنا أن الفارابي زار مديئة حران 
وأفام فيها . ومن الآراء التي يشابه مها الفارابي الصابئة . رئيس الدولة أن يكون حكيماً 
وروحه صافية . ويمكننا أن نرجع المصدر الرئيسى عسدهما الى أفلاطون ورأيه فى حاكم 
المدينة أن يكون فيلسوفاً . كذلك يتشابهان في الرأى حول تطهير النفس وتخلييصها من المادة 
لتعيش جوهرأ ر وحانياً . وهذه الفكرة لا شك استقاها الصابئة من أفلاطون . بالإضافة الى 
أثرهم فى كثير من الفرق الإسلامية والمفكرين المسلمين كالقرامطة وإخوان الصما 
والسهروردى والحلاج . 


(ب) البراهمة 


تعتبر البرهمية تجديداً لديانة هندية قديمة هي ( الفادية ) ترجع الى القرن الثاني عشر 
قبل الميلاد واسمها مشتق من كتابها المقدس ( فيداس ) أى العلم .وهي ديانة متعددة الآلهة 
وأهم خصائصها أنما تهتم بحياة الانسان من الولادة حتى الموت . بل إنها تهنم بتكريم 
الموتى باعتقادهم بأن السعادة الأخر وية تأتي عما قدمه الأبناء لآبائهم حتى يرعى هؤلاء الآباء 
وتعني البراهمة ككلمة أي الكهنة . وهم يؤلفون الطبقة الأولى التي هي أرفع 
الطبقات . ومنصب الكهانة عندهم ينحدر الى أبنائهم ورائة . وهم رجال علم وحكمة 
غيروا الديانة القديمة حوالى القرن التاسع قبل الميلاد وكونوا البرهمية حيث جمعوا الألمهة 
]1 الدكتور علي سامي النشار : فيدون ‏ ص "6١‏ 5ه" 
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9و 


المتعددة فى إله واحد له ثلاث صفات هي 1 الابيجاد والحفظ والاهلاك : فاعساره موحذا فهو 
( براهها ) وبوصف أنه حافظ هو ( فيشنو ) ومن حيث أنه مهلك هو( سيما"" . أما 
الشهرستاني فينسب اسم البراهمة الى رجل يقال له برهام' '' . ويقول المسعودى أن البراهمة 
من نسل برهما 3 وهوملك مترهب وعالم عقد مجمعا من الحكماء وسن بمعونتهم قواعد الدين 
ووضع نظرية الأدوار الفلكية واختراع أرقام العدد وحسب مقدار حركة الدورة السدوية 
للوعتدالين . وفى قول برهم هذا أن عمر العالم ٠٠٠‏ 7 دورمقدار كل دور ٠٠٠‏ 5 ا سة 
وإنه أى العالم ينمو ويتسع فى الأدوار الأولى لم يضمر ويتضاءل وتبطأ حركته في الأدوار 


الأخيرة* " , 


وعندما كان الشعب ينقسم الى أربع طبقات نرى الطبقة البرهمانية هي الاولى لأخم 
يمالون الكهنة . وتمتاز بالثقافة والأسرار الدينية وأعطوا لأنفسهم نوع من القداسة حتى شبهوا 
أنفسهم بالالهة ,حتى إن صح القول اعتبروا أنفسهم أنصاف لمة فواجب على الشعب 
نقديسهم . والطبقة الثانية الجند والثالثة العمال والزراع وأصحاب الحرف البدوية أما الرابعة 
فهم طبقة الرقيق . 

إن أ جمم فكرة سنجدها عند البراهمة هي فكرة العقل الأول التي نجدها عند أ فلاطون 
وفكرة التصورات التى نجدها عند سغراط . 


واجه الفكر المندى مشكلة الكائن والصيرورة وإمكان المعرفة . وهي لا تمكن إلا إذا 
كان موضوعها ثابتاً . وهي المشكلة التي واجهها بعد ذلك الفكر الارغريقي . فقال أفلاطون 
مثلاً بعالم المثل الثابت وعالم الظاهرات المتغيرة ٠‏ كا قال البراهمة بمبدأ ثابت أزلى هو 
الجوهر المطلق لكل وجود وهو البرهمان وكل ما سواه زائل نسبي متغير"" . 

فالبراهمة اذن يعتقدون أن فى البدء كان الموجود واحداً .وأن هذا الواحد الأول هو 
براهما وهو جوهر أزليى أ بدي ولا وجود لغيره أحس رغبة في التكثر فخلق النور والنور خلق 
الماء والماء خلق الأرض . وكل ذلك تم بقدرة الواحد الأول ألا وهو براهم) الذى يحل فى كل 
موجود , وهذا فهو الموحود وما عداه ظل زائل . وهو الكائن وما عداه مظاهر . فهم وضعوا 
الله الذى هو عندهم براههما بالعالم وحل فيه وكذلك ف الانسان لان الانسان أحد مظاهر 


١؟ محمد بوسف موسى : تاريخ الأخلاق  ص‎ )١( 
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ا ءلم - 


العالم . فهو الموجود وما الكائنات إلا صور وأشباح . هو حفيقة وهي وهم . وكذلك 

الارنسان يتكون من كائن روحي وهو الوجود الحق ومن جسم وهو المظهر الوهمي للروح . 

فالر وح هي الحخفيقة أما المادة فباطلة . واعتقد ان اراء' فلاطون ف النفس والمادة واضحة 
| 1 . له وتنم و يه .0 - 

جدال نظر ينهم هده ونم فنهم بى الماد والروح : 


يدم الب وني فق كنات تُحقيى ما للهند ٠:‏ وق كتاب ئينا وهوجرء من كتاب هارث فها 
جرى بين باسديو وبين أرجن أني أنا الكل من غير مبد١‏ بولادة ومنتهى بوفاة لا أقصد بفعل 
مكافأة ولا أ ختص بطبقة دون أخرى لصداقة أو عداوة فد أعطيت كلا من خلق حاحته ل 
لواحن ماني عن القع رجه بي لايجا لطم حر لعفل ادال وتات ا رسودل 
خلاصهم وعتافهم . وهذاى)| قيل ى حد الفلسفة إنها التعقل بالله ما امكنء''' 


ويشير البيروني فى مكان آخر من كتابه : ٠إن‏ اعتفاد المند ف الله سبحانه أنه الواحد 
الأزلى من غير ابتداء ولا انتهاء . المختار فى فعله القادر الحكيم الحي المدبر المبقي الفرد فى 
ملكوته عن الاضداد والأنداد ولا يشبه شيئاً ولا يشبهه شىء . ولنورد فى ذلك شيئأ من كتبهم 
لتلا تكون حكايننا كالثيء المسموع فقط . فال السائل فى كتاب ( باتنجل ) من هذا المعبود 
الذى ينال التوفيق بعبادته ؟ قال المجيب هو المستغني بأزليته ووحدانيته عن فعل لمكافأة عليه 
براحة تأمل وترنجي أوشدة تخاف وتتقي والبرىء عن الافكار لتعاليه عن الأضداد المكر وهة 
والأنداد المحبوبة والعالم بذاته سرمد إذ العلم الطارىء يكون لا لم يكن بمعلوم وليس الجهل 
بمتوجه عليه فى وقت ما أو حال . ثم يقول السائل بعد ذلك فهل له من الصفات غير ما 
ذكرت ؟ ويقول المجيب : له العلو التام في القدر لا المكان فانه يجل عن التمكن وهو الخير 
المحض التام الذى يشتاقه كل موجود وهو العلم الخالص عن دنس السهو والجهل . قال 
السائل : أقصفه بالكلام أم لا ؟ قال المحيب: إذا كان عالماً فهو لا محالة متكلم . قال 
السائل : فان كان متكلباً لاجل حكمة فا الفرق بينهم وبين العلماء الحكماء الذى نتكلم من 
أجل علومهم ؟ قال المحيب:الفرق بينهم هو الزمان فانم تعلموا فيه وتكلموا بعسد إن لم 
يكونوا عالمين ولا متكلمين ونقلوا بالكلام علومهم الى غيرهم فكلامهم وإفادتهم في زمان وأن 
ليس للاأمور الابهية فى الزمان اتصال فالله سبحانه عالم متكلم فى الأازل وهو الذي كلم 
ابراهيم وغيره من الأوائل على أنحاء شتى فمنهم من ألقى اليه كتاباً ومنهم من فتح بواسطة 
اليه باب ومنهم من أوحى اليه فنال بالفكر ما أفاض عليه . قال الائل : فمن أين له هذا 





0 البير وني خمفقيق ماللهسد - ص ١5‏ 


االملسمة الأحرلاقه )5 
الم - 


العلم ؟ قال المجيب :علمه حاله فى الأزل وإذا لم يجهل قط فذاته عالمة لم تكتسب علماً لم يكن 
لهم ك] فال ف ( بيذ ) الذى أنزله على ابراهيم . احمدوا وامدحوا من تكلم ( ببيذ ) وكان قبل 
فالخبر لا يكون إلا ععن شيء والارسم لا يكون إلا لمسمى وهو وإن غاب عن المحسوس فلم 
تدركه فقد عقلته النفس وأحاطت بصفاته الفكرة وهذه هي عبادته الخالصة وبالمواظب عليه 
ينال السعادة )''“ . 


تفسير برههم| ند هو بيضة براهم وتقع بالحقيقة على كل الأثير من جهة استدارته وشكل 
حركته بل على كل العالم من جهة انقسامه الى الأعلى والأسفل ومنهم من يقول إد الله تعالى 
قال لبراهم| اني خالق بيضة أجعلها لسكناك فيها . وخلقها من زيد الماء فلا نضح وغاض كسر 
البيضة حينئذ بنصفين . والى قريب من هذا ذهب اليونانيون . قال أفلاطون فى كتاب 
طباوس ما يشبه أمر برهماند . إن البارى قطع خط مستقياً بنصفين وأدار من كل واحد منهما 
دائرة تلاقيا على نقطتين وقسم أحديهما لسبعة أقسام فأشار الى الحركتين والى أكر الكواكب 
على وجه الرمز كعادته' '' . 


ويورد البيروني فى فقرات ثثبت أنهم يتكرون النبوات ويقول على لسان برهام : إن 
الذى يأتي به الرسول لن يل من أحد أمرين . إما أن يكون معقولاً وإما أن لا يكون 
معقولاً . فان كان معقولاً قد كفانا العقل التام بادراكه والوصل اليه فأى حاجة لنا الى الرسول 
وإن لم يكن معقولاً فلن يكون مقبولاً إذ قبول كما ليس بمعقول خخروج عن حد الإونسانية 
ودخول فى حريم البهيمية''' . 

ويطنب البيروني فى فقرات معدداً أسباب إنكارهم للنبوة . 

فالبراهمة يؤمنون بالعقل ويرون الوصول الى الذات الأولى عن طريق الفضيلة 
والحكمة بل لهم يأتون بعبارة صريحة تشبه عبارة أفلاطون التي تطلب التشيه بالله فهم 
يقولون : التعقل بالله ما أمكن . 


تميل البرهمية الى نزعة تشلؤمية ظاهرة , فالحياة كلها شر وألم وما على البرهمي إلا أن 
يتحرر من الجسد وشروره وينعتى من المادة انعتاقا تامأ وذلك بالسيطرة الكاملة عل النمس 
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ب كلمب 


سيطرة كاملة ويحرر جسده من كل شهوة حتى يستطيع العقل أن يصل الى الحقيقة . 


يرينا البيروني أربعة أدوار على البرهمي أن يمضيها بعد وصوله السن السابعة من 
عمره . وهناك اختلاف ظاهر بالطبع بين الهدف من أجل تربية الطفل الأفلاطوني والطفل 
البرهمي . فالطفل الأفلاطوني ‏ إن جاز هذا التعبير ‏ يعد لكي يكون سياسياً أو حارساً يحكم 
المدينة . أما البرهمي فلكي يترك الحياة الدنيا ويطلقها نهائياً وإن كنت أرى بعض التشابه من 
حيث ضبط النفس والنظام الصارم في أدوار التربية في كلا الفلسفتين . 


وأذكر الأدوار باختصار عن البير وني'": 


الدور الأول فى السنة الثامنة يجتمع الى الطفل البراهمة لتنبيهه وتعر يفه الواجبات عليه 
وتوصيته بالتزامها واعتناقها ما دام حيا . ويلبسونه ملابس خاصة حتى الخامسة والعشرين . 
( ويقول البيروني أنني وجدت ف ( بشن بران ) الى السنة الثامنة والأربعين ) وخخلال المرحلة 
الأولى عليه أن يتزهد ويتعلم كتاب بيذ وتفسيره ويلتزم أستاذه ليلا نباراً. ويغتسل كل يوم 
ثلاث مرات ويصوم يوماً ويفطر يوماً مع الامتناع الكلي عن اللحم ويسجد للأستاذ ويلازمه 
وبخرج كل يوم مرة للاستجداء وما يجده يضعه بين يدى أ ستاذه يأخذ منه ما يشاء ويتقوت هو 
بالباقى ويحمل الحطب الى النار المقدسة . 


الدور الثاني من الخامسة والعشرين الى الخمسين ( وفى بشن بران الى السبعين) يأذن له 
الأستاذ بالزواج ويقصد النسل على ألا يطأ امرأة أكثر من مرة في الشهر عقب طهارتها من 
الحيض ويكون عمرها ائنتي عشرة سنة ومعاشه من تعليمالبراهمة أو هدية من قرابين النار أو 
السؤال بلا إلخاح . 

الدور الثالث من الخمسين الى الخامسة والسبعين ( وى بشن بران الى التسعين ) 
وهنا يتزهد ويترك زوجته الى أولاده إن لم تصحبه الى الاصحار ويستمر خارج العمران ولا 
يستكن بسقف ولا يلبس إلا ما يوارى سوءته وينام على الأرض بلا غطاء ويتغذى بالآثمار 
والنبات ويطول شعره . 

الدور الرابع الى آخر العمر يلبس لباسأ أحمر ويأخذ بيده قضيباً ويقبل على الفكرة 
وتجريد القلب من الصداقات والعداوات ورفض الشهوة والغضب ولا يقيم فى قرية أكثر من 
يوم وفى بلد أ كثر من خمسة أيام ولا يبقى معه شيئاً ولم يكن غير الدؤ وب على شرائط الطريق 


70١75 تحقيق ما للهند - ص‎ )١( 


عد "اراد 


المؤدى الى الخلاص والوصول الى ( موكش ) الذي لا رجوع فيه الى الدنيا , وإنما يلزمه أعمال 
البر وأخذ الصدقة وإعطاءها وعمل القرابين والقيام على نار يوقدها ويقرب لما ويخدمها 
ويحفظها من الانطفاء ويحرق بها بعد موته . 

إن هذه الرياضة ف هذه الأدوار الأربعة هي التي تحررهم من الالم وتوصلهم الى 
( الحقيقة بالذات ) كما يقول سقراط ! 

أوعالم المثل كما يقول أفلاطون ! 

أو إلى براهها كما يقول البراهمة ! 


والنفس عند البراهمة لا تفنى ولا تموت وإنما الذى يموت الجسم فقط أما النفس فانها 
خالدة وتحتفل بوجودها بعد الموت تنتقل الى جسم ثان سواء إنسان أو حيوان أو نبات . نجد 
عندهم إذن فكرة التناسخ واضحة وتنتقل الروح من جسم الى آخر حسب ما عملت من 
فضيلة وكلها كانت النفس أكثر فضيلة تكون أقرب الى السمو والوصول الى براهما . أما 
النفس الخسيسة فتبقى تتنقل من كائن الى آخر حتى تتحلى بالحكمة والفضيلة ويمكنها بعد 
ذلك أن تلحق بالانفس الخيرة للوصول الى براهها حيث السعادة الكاملة . 

فالبراهمة يقولون بتناسخ الأرواح لا على أساس بقائها فى هذا العالم لتنال فيه 
الخلود . وإنماعلى أساس أن تتحل بالفضيلة لتلحق ببرهها حيث الخلود الدائم . وهذا ينادى 
المذهب بالزهد التام والتحلل من كل علائق الدنيا . وعلى الانسان أن يعكف مع نفسه مبتعدا 
عن كل عقبة حسية للحاق ببراههما . 

النزعة الصوفية الحلولية ظاهرة عند البراهمة وعلى كل فرد أن يفني ذاته فى وجود الله 
فناء تامأ . 


ويأتي البيروني فى عدة أمكنة من كتابه"' عن تقارب وجهة نظر سقراط والبراهمة أو 
أفلاطون والبراهمة فى خلود النفس والتشبه بالله . 

وقد برزت مدارس أو مذاهب عن البرهمية أهمها البوذية نسبة الى مؤسسها بوذا 
ومعناه الحكيم حيث حول البرهمية الى دين جديد كثر أتباعه وقد نشأ من أسرة كبيرة فى القرن 
السادس قبل الميلاد' ''. وأهم تعديل أدخله في دينه الجديد أنه انكر تقسيم الطبقات وأعلن 
)1( البير وني : حفيق ما للهند ‏ ( نحدء ل عدة صفحات يقار ن عن تقار اليونان والبراهمة ل خلود 


النفس  )‏ ص 758ء #7. 0# 047 5844 وسأشبير اليها في فصل انتقال أفلاطون . 
(1) محمد بوسف مومى : تاريخ الاخلاق ‏ صى 14" 


نح ) يقر ينه 


انساء ان التامة . عدم الشاغةه الناى تعد ١ض‏ المل ك فكان عناة ب الث 

و مه وعدم الشاعضي يكل س رعلم نه سليل برد كام يدام عن الغغر تصضد 
الأت ياء الدبى يصطهدو د المفراء ٠‏ واسشكر نظام الطمقات لأنه يرى ال الناس فيه يدي 
أحدهه الاح أما هوفاراد أن يمحو الألام والنجاة منها 


رفض بوذا أن يقاوم الشر بالك لأن الانتقام توكيد الشخصية وهر ير بد أن يمحوها كما 


انه لم يأمر بايداء خسم كما كانت تفعل الل همية من قيله . وماهدفةه ن يمه أحه الى 
الدرحة التي تنغل عليها الروح حتى تتفرغ للتأمل . 


سار بوذا بتلاميذه الى الفضيلة وذلك باجتناب الرذائل العشر والعمل على الفضائل 
العش, . ويدكاها الشهرستاني بهذا الترتيب . وذلك بالامتناع عن الردائل العك : قتل ددى 
روح . واستحلال أموال الناس . والزنا . والكذب والنميمة والبذاء والشتم وشنا 
الالقات والسفه والححد لخبر الاخرة. وباستكمال عثر حصال إحداها الحخود والكاءم 
والنانيه العفو عن المبىء ودفع الغضب بالحلم والثالثة التعفف عي الشهوات الدنيوية والرابعة 
الفدرة فى التحلص الى ذلك العالم الدائم الوجود من هذا العالم الفاني والخامسة رياضصة 
العقل بالعلم والادب وكثرة النظر في عوافب الامور والسادسة القوة على تصريف النفس فى 
طلب العليات والابعة لبى القول وطيب الكلام مع كل واحد والثامنة حسن المعاشرة مه 
اللإحوان بايئار احتيارهم على اخثيار نفسيه واتامجة الاعر اض عن الخلى بالكلية والتوحه الى 
الحن وبالكلية العاشرة بذل الروح شوقاً الى الحق ووصولاً الى جانب الحى 


حي" الخيرة أن يخمد الشهوات الحسية حتى يصل 1 فى العرفابا 


وما النناسخ عندهم وانتقال النفس من جسم الى آخر إلا لكي تتخلص من الرذائل 
وتفوز بالنجاة وذلك بالطريق الذى سلكه بوذا حتى تفى الفناء التام . فهي اذن لا تعتير 
النفس جوهراً مستقلاً خالدأ وإنمانبايتها الانحلال والفناء التام . وقد حاء في إحدى الكتابات 
البوذية : أن العادة هي التي تجملنا نربط مفهوم ( الأنا) بجسدنا الذى لا ( أنا) له . وقد 
سأل أحد الملوك كاثناً بوذياً عن اسمه فأجاب : يدعونني ( ناجسنيا ) وهذا ليس إلا تجرد 
اسم . أما( الأنا) الحقيقي الذى يطلى عليه هذا الاسم فلا وجود له إلا في الظاهر . وكا أن 

هب السراج ليس إلا سلسلة متصلة من الشعل تتجدد بلا انقطاع وتعتبر مكوئة لوحدة تولد 
دوماً من الزيت عينه . هكذا ما نعتبره ( أنا ) شىء يتجدد دوماً فى سلسلة الحوادث التي يتألف 
منها وجودنا . 
/١(‏ الشهرستاني ‏ الملل والحل ‏ + ص 15" 


3 مه 


فالبوذية اذن فلسفة ملحدة تشاؤمية من حيث قهر النزعات الطبيعية والسم الى العدم 
فهي مثلاً تك على أ ناعها الواح لأنه بجعل الفرد يفضل هذا العاله على الزهد والتأمل 

وكذلك مدرسة أ حرثى خخرجت من البرهمية ونظرت الى الوحود نطرة عشلية مستقلة عن 
الدين اسلها ١‏ كابلا ) حوالل الف د الخامس ١‏ الرابع قبل الميلاد . دهب كابيلا مدهب 
أفلاطون ففال ' 

إن النمس والحسم جوهران متايزان فى الماهية والوحود و وصف الادة بأنها شر بالدات 
وفسر الالم باتصاك النعس اسم 


(ج) الديصانية 


الديصانية نسسة الى , د ياأن110:118ئل::18 كما يعرفه المسلمون أوابن ديصان . وديصان 
اسم نهر يروى الرها ولد عليه ونسب اليه . وهو فيلسوف سرياني . ويؤكد البيروني''' 
نصرانيته ٠.‏ ويقول انه كمن استجاب الى الدعاة النصرائيين الذين انتشروا للدعوة المسيحية فى 
سائر الاقطار بعد ارتفاع عيسى بن مريم الى السماء . فقد أخذ ابن ديصان عنهم ما أحذ ثم 
مزجه بتعاليم زرادشت فخرج من ذلك بمذهب جديد وإنجيل جديد نه الى الميح . ثم 
زعم ابن ديصان أن بور الله حل فى قلبه غير أن هذا الادعاء وذلك الاإنجيل لم بثر اختلافا بين 
أصحانيه فيص جوه من حملة اللتصارى . 

وقد كان ديصان هذا فارسى الاصل . وقد ظهر قبل ماني .ويرى صاحب الفهرست أنه 
ظهر بعد مرفيون بثلاثين عاماً . وإنه درس الأفلاطونية فى أثينا ونقلها الى الشرق حيث كانت 
فلسفة أ فلاطون والر واقية تدرس ف المجامع المسيحية حول مدينة الرها بعد أن نقلها هو وابنه 
هرمونيوس الى هاكه'*"' 

كانت الديصانية ميداناً خصبا للفلسفة الغسوصية حيث ازدهر التوفيق بين ممتلف 
مذاهب اليونان الفلسفية على نحو لا يوجد فى آراء الفرق . ويثبت برتزل'"' إن هورمونيوس 





)١(‏ البير وس : نحقيئى ما للهند .ب 20م 
(؟) اهلاطون 2 فيدون ا ص "١9‏ 
(6) برترل> مقاله مدهب الحجوهر الفرد عند المتكلم.. ص (١4‏ حمة انوا ريدو دقن كانت مدهي الماء 
عند المسلمين ). 
1١م‏ 


ابن برديصان والمؤسسس الأكبر لفرقة الديصانية قد درس فى أثينا حوالى العصر الذنى ازدهرت 
ف القبيقة الروائة اخر اردهان هايو وزقة "| عنافيه ال قلؤلات :| سبج 18 لم رركن عترهنا 
صريحاً ولا كان رواقياً خالصاً- أيضاً ضلالات اليونان التي تتعلق بالنفس وبولادة الأحسام 
وفنائها وبالخلق الحديد للانسان بعد الموت ) وما يزيد من معارفنا فى هده الناحية زيادة حخاصة 
وثائق البردى التي كشفها ( ميشيل ) وهو يقول إل المقالاات التي رد مها على ابن ديصان 
تستحى النظر من حيث أنها تبين تأثير أصحاب أفلاطون وتأثير السر واقيس حول مدينة 
ال هاء 

تؤمن الديصانية بوجود المبداين القديمين النور ون وهي تمرح بين المجوسية 
والنصرانية والمانوية لأن لكل منها انجيلاً نسبه الى امسسيحم؟ ' 

فالديصانية اذن فرقة ثنوية تؤمن بالنور والظلمة . النور محتار أنى يفعل باختيار والشر 
مطبوع يفعل الشر اضطرارا والنور عالم قادر حساس دراك ومنه تكون الحركة واخحياة . 
والظلام ميت جاهل حاجز حماد جراد لاا فعل له ولا ييز . والنور جدس واحد والظلام -10ظ 
واحد فلا تمييز بين إدراكاته وحواسه كلها متفقة قسمعه وبصره وسائر حواسه شىء واحد 
فسمعه وبصر,ه هو ذوقه . وإن ما قلنا سمع وبصر لاختلاف اللغة وكذلك الحزبام! ' 

اماسبب اختلاط النور بالفظلمة ففد احتلنت الديصانئية ف ذلك عى فرقدئن "١‏ مرف 
اعيديت دن" لك رخالط الطلمة بالختيار مه ليصلحها فل حصا فيهاوراه اخ وح عنها امننم 
ذلك علله. وف قة زعمت أن اللو أراد أن يا هم الظلمة عنه نما احسين يحشوتتها وشهب 
شابكها بخير فاه وفتان ولك ان الاييان اذا 37 ان يرفع عنه شيئا دا شظايا متحددة دحلت 
فيه فكلما دفعها ازدادت ولوحا فيه فالنور فى مثل هذه الحالة يحتاج إلى زمن حتى يستطيع ان 
بلخلص_ من الضلمة 0 نقائه . 

ويدهت ديصان إى أن الحائئات سناصعة لغوى مديرة أو حاكية هي الآخر اد الس ويه 
وان فا يسشى بالقدر ليس إلا قعل الله فى الأجراء والعناصم وهذا الفعل يؤد فى العقوبت ىق 


0 ف الو الأنفب !ا فى الابدات . وحياة الانسان حاضعة للخوابيع العليعية ك. 


)١١‏ المه. بي الاثار السافية - صص ب1. ب؟_ 

(؟ الشار: 2 المكر الملمىر  ١ ٠‏ مس هلما 

في انقامي عيذ المار : المغني دج فيصل لاا رامين الندديم :المهر ست صىص خف4ث ة والشهر ستاني : المثل 
والجل د حخ؟ داص 2.80 


(1) نال المعارف الاسلامية . جح 1ل صى ١١7‏ 


لاشك أن فكرة الفقرة السابقة أفلاطونية مشوبة بأفلاطونية محدثة . لكن فكرة 
أ فلاطون أن الانسان هو النفس والجسم آلة للنفس ولكل حاسة إدراك خاص . لما اثر 
واضح فى الديصانية الني تقول : إن الارنسان هوالروح والحمواس الخمس أجزاء منه 
والانسان جزء واحد غير مختلف إلا أن إدراكه اختلف فكان يدرك بكل حهة مالا يدركه 
بالاخرى لأن الافة خالطته من جهة على خلاف ما خالطته من جهة أ خرى فاختلف الاإدراك 
باختلاف الاختلاط والامتزاج *'' . 


ولعل أهم أفكارهم الاخلاقية ‏ في الخير والشر. حيث نجدهم يرجمون الخير الى 
النور والشرالى الظلمة . وذلك شأنهم كشأن باقي الديانات الفارسية الثنوية التي ترجع الخير 
والشرالى النور والظلمةاللدين كانا أصلين لهذا الكون . النور( يزدان ) والظلمة ( اهرمن ) 
ويذكر الشهرستاني أن أصحاب ديصان أثبتوا أصلين : نوراً وظلاماً . فالنور يفعل الخير 
قصدأً واختياراً والظلام يفعل الشرطبعاً واضطراراً فما كان من خير ونفع وطيب وحسن فمن 
النور . وما كان من شر وصر ونتئن وقبح فمن الظلام' " . 

أما أثرهم ف المسلمين فقد كتبت كثير من الكتب لنشر المذاهب الثانوية من ماهوية 
وديصمانية ومرفونية وانتشرت ف العالم الاوسلامي . وساعد على نشرها واعتناقها كثير من حكام 
المسلمين من ذوى الأصول الفارسية المانوية كالبرامكة ومحمد بن عبد الملك الزيات . وإن 
الذين قاموا بترجمتها أيضاً من كتاب الفرس الذين اعتنقوا الإسلام ظاهراً ولا زالوا يدينون 
بدين أبائهم وأجدادهم كعبد الله بن المقفع 

إن أهم من تائر بآرائهم من مفكرى الإسلام هشام بن الحكم الرافضي كا لاحظ 
برئزل حيث يوجد شبه بين مذهبه بأن الارنسان إسم لمعنيين : بدن وروح . قالبدن موات 
والروح هي الفاعلة الدراكة الحساسة وهي نور من الانوار'“. وبين مذاهب الديضانية التي 
ذكرت ف كتب الارسلاميين . فيقول برتزل إن العلاقة والشبه بين هذا التعريف وبين مذهب 
الديصانية ظاهران للعيان فان الديصانية ا يحكي الشهرستاني : زعموا أن النور حي عالم 
قادر حساس دراك ؛ ومنه يكون الحركة والحياة ‏ والظلام ميت جاهل عاجز جماد جراد لا فعل 
له ولا تمي« . 

ويرى الأشعرى : إن الديصانية قالت إن الظلام موات جاهل لا حس له وإد النور 
)١(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين د ج5" صصص 59395 
(؟) الشهرستاني: الملل والتحل ج ١‏ ص » 


في مفالاات الاامسلامين: < ١‏ اص .5١-5١‏ 
(5) الملل والنحما  _‏ < »ع د ص 64 


حي بنفسه حساس وإن سمع النور هو بصره وهو ذائقه وهو شامه وإنما اختلف إدراكه فصار 
يدرك نجهة ما خالفته من الجهة الاخرى فاحتلف الاردراك لاحتلاف الاأعراصض ٠*‏ ويضيف 
الاشعريٍ أنه حكي عن المرقونية انهم يزعمون أن البدن فيه روح وحواس خمسة وأن الروح 
غير الحواس وغير البدن 

يذهب برتزل الى أن مصادر المتكلمين توجه - الى هشام بن الحكم باعتباره أقدم 
عمثل لهذه الأراء التي مع الفلسفة اليونانية كا انها تشير الى علاقة أيضاً مع فرقة الوية 
الديصائية!'' . 


ويضيف برتزل الى أننا لا يجوز أن نعتبر ما عند هشام بن الحكم من آراء رواقية 
وأفلاطونية أخذأً عن الفلسفة اليونانية مباشرة بل يجب أن نعد من العوامل فى وجود مثل هذه 
الآراء . اللذاهب الثنوية على اختلاف اتجاهاتها وما فيها من التوفيق والجمع بين المذاهب 

يرد النظام على هشام بن الحكم معيبا عليه ثنويته ٠‏ ويكر النظام على الروح بأنهما 
ليست بنور ولا ظلمة ىا تقول الديصانية وغيرها من الفرق الثنوية . ويعرف النظام الانسان 
بأنه : الروح ولكنها مد!خلة للبدن مشابكة له وإن كل هذا فى كل هذا , وإن البدن آفة عليه 
وحبس وضغطله . وحكا عنه زرقان أن الروح هي الحساسة الدراكة وأنها جزء واحد وأنها 
ليت بنور ولا ظلمة' 

يخبرنا الخنياط صاحب كتاب الاننصار أن ابراهيم يقرف بقول الديصانية بقوله : إن 
0 الصعرد وثقيل شأنه اشوم!. . رحي متحرك بنفسه وميت يحركه 

فنهويةرا .1 * :غلم أحدا موحداً ولا منحا.ء! إلا وقوله إن فى هذا العالم أثياء خفيفة 
يي 9 ر الدخان وما أشبهها وأشياء ثقيلة من شأنها المبوط إذا 
خليت رما هي عليه نالت كالحجر . وما أشبهه . وإن الحي يتحرك من ذات نفسه والميت 
يحركه غبره . وهذ؛ قول الناس أجمحين . ثم يشير بأن المقروف بقول الديصانية شيخ الرافضة 
وعالمها هشام بن الحكم الممر وف بصحبة أبي شساكر الديصاني الذى قصد الى الاسلاء فطعن 
فيه من أركانه فقصد الى التوحيد بالافساد بقوله : إن القديم جل ثنلؤه جسم فأبطل دلالة 
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الأجسام على الحدث بيحكمه أن منها ما هوقديم!" : 


يذكر النياط' “: إن الديصانية زعمت أن فعل النور للحكمة جوهر منه وطباع وأن 
خشونة الظلمة وتأذى النور بها جوهر وطباع . فبرد ابراهيم : إذا كان هذا على ما تقولون 
فينبغي أن يكون النور لم يزل ممازجا للظلمة إذ كان مزاجه لما عند تأذيه بها حكمة وفعل 
الحكمة من جوهره وطباعه . وما كان من طباع الثشيء فغير مفارق له . هذا واجب لازم : 
وابراهيم لم يزعم أن الله جل ثنلؤه يفعل العدل طباعاً فيلزمه إنه لم يزل فاعلاً وإن ما زعم أنه 
يفعله باختيار منه لفعله والمختار هو الذى إن شاء فعل وإن شاء لم يفعل ولا بد له من أن 
يتقدم أ فعاله ويكون موجوداً قبله . 


ومن مفكرى الاسلام الذين ردوا على ثنويتهم القاضى عبد الحبار الشيخ المعمزلى . 
ني فوهم بالخير والشر وردههما الى أصلين . رد عليهم قائلاً': وأما الديصانية فانها تعتل 
لقوها بأشياء : منها أ نه كما لا بد من إثبات فاعلين لاختلاف الخير والشر فلا بد من أن يختص 
من يفعل الشر بصفة يبين بها من غيره من يقع منه الخير ليتأتى من هذا الشر ومككن ذاك الخير 
فلذلك اختمى بللوت . ومنها أن الظلمة شريرة تستحق الذم فلو وصفت بأنها حية لكانت قفد 
وصفت بصفة مدح فلذلك قلنا إنما موات وقلنا فى النور إنه حي لانه خير يستحق المدح . 
ومنها أن لو وصفناها بالحياة لوجب أن نصفها بالازدراك والعلم وذلك يوجب مساواتها للعلم 
فاذا وجب أن ننفي ذلك عنها فيجب أن تكون مواتا . ومنها أن النور ينافى الظلمة ويضادها 
فيجب أن لا تشاركه فى كونه حياً . والاصل عندنا فى ذلك أن الفاعل من حقه أن يكون قادراً 
فعل خيراً أم شرا . ومن حق القادر أن يكون حياً ومن حق الحي صحة كونه مدركاً فيجب إن 
كانت الظلمة فاعلة أن تكون كالنور فى أنها حية وإلا لن يصح أن تقدر وتفعل . 


وكذلك فى قول الديصانية إن الحي منا لا يريد الشر وذلك عندهم لآن النور لا يصح 
ذلك دلالة على فساد قوهم''). 
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كذلك يرد القاضى''' على المرفونية فيا ذهبوا اليه من الكون الثالث وإنه متوسط دود 
النور والظلمة ودون الله والشيطان مع قولهم إن الخير من النور والشر من الظلمة فلا حاحة 
مهم الى إثمائها لأنه لا فعل سواه . فان قالوا : نشثبته من حيث وجدنا فعلا ليس بخيرر ولااشم 
لكنه يؤدى ال ذلك:قيل هم يحت أن اتلتوااوانها لان سبي الخير فى «بهتقال سه اشير 


كالخير والشرا نفسهم . وهذا يوجب إثبات رابع . فان قالوا تثبته لأنه يدبرهئ فيل هم : إذا 
كان يدبر ويمعل الخير والشرفلم صار بأن يكون مدبر الها أولى من ان يحوبوامديرين له 0 


كانت الكنائس المسيحية منتشرة قبل الاإسلام بالمناطى التي تمتد من الاإسكندرية الى 
الشام والى العراق وهي المنطقة التي انتشر فيها الدين الاإسلامي فيا بعد . وكانت الفلسضية 
اليونانية تدرس ف مدارس الكنائس والأديرة . لاا سها فلفة أفلاطون . لأغهم ابتعدوا عن 
تدريس فلسفة أرسطو الملحدة وأ قبلوا على الأفلاطونية يتدارسونما ويتر مون كتبها من ندمها 
البوناني . 

أماداخل نطاق الدولة الإسلامية . فكانت الأديرة والكنائس تدرس الفلسقة اليونانية 
بكل حرية كما يشهد بذلك الأستاذ متز فيقول: إن مما يميز المملكة الاإسلامية عن أوروبا 
النصرانية فى الفرون الوسطى . إن الأولى يسكنها عدد من معتنقي الأديان الأخرى غير 
الإسلام ٠‏ وليست كذلك الثانية وأما الكنائس والبيع ظلت فى المملكة الاإسلامية كأنه] خارحة 
عن سلطان الحكومة وكأنها لا تكون جزءا من المملكة معتمدة فى ذلك على العهود وما ا كتسبته 
من حقوق وقضت الضرورة أن يعيش اليهود والنصارنى بجانب المسلمى فأعان ذلك على 
خلق جو من التسامح لا تعرفه أوروبا فى القرون الوسطى.فكان اليهودي أو النصراني حرا أن 


"١ 


يدين بلينه 

كا أن كائس النصارى كان ها أثر عند المسلمين المتزهدين . حيث كانوا يرددون 
اقوال الرهبان التي تحث على اهرب من لذات الحياة ونتحث على الورع والتقوى والابتعاد عن 
شؤ ون الدنيا المانيه . 
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إن أهم الأماكن التي ازدهرت فيها العلوم اليونانية هي المناطى التي تتكلم السريانية 
والمارسية كما يخبرنا ماكس مايرهوف”227. مثل الرها ونصيبين والمدائن وجنديسابور فى 
خوزستان بالنسبة الى النصاطرة ثم انطاكيا وأمد بالنسبة الى اليعاقبة بالاإضافة الى وجود 
مدارس ف الأديرة واسمها بالسريانية أسكول ومنه صنع العرب لفظ أسكول الذى يدل على 
مدرسة مسيحية أو مدرسة ملحقة بدير وأغلب هذه المدارس كانت تدرسى العلوم الدنيوية من 
نحو وفلسمة وطب وموسيقى ورياضيات . 


كان لأفلاطون أثر كبير فى الكنائس المسيحية حتى أن بعضهم كان يعتبره خير مهد 
للمسيصية!') فمن الطبيعي اذن أنهم تدارسوا أفلاطون 3 على أن فلسفته لا تتعارضص مع 
الدين المسيحي بالاإضافة الى أنهم وجدوا عنده النغمة الر وحية التي تصور هم الحياة الطة 
الزاهدة البعيدة عن الملذات مع الاتهاه الى التأمل والارعراض عن الدنيا. أو كما يعبر 
أفلاطون الى التشيه بالله . يقولدد_بور :اما فى الأديرة فكانت أول خصائص الفلسفة هي أنبا 
حياة التأمل التي يحياها المعرضون عن الدنيا فلم يعنوا إلا مهذا الشيء الواحد الذى كان همهم 
الأول *". وكان الإقبال شديداً على كتب أفلاطون فى القرون الأولى بعد الميلاد ووضعت 
عليها الشروح وبالاخص على طباوس وقام الجدل فيا يذكر هذا الكتاب عن أصل العالم 
فكانت الكثرة على أن العالم عند أفلاطون قديم وكان اليهود والمسيحيون على أنه حادث 

يقول يوسف كرم ''" :إن الأفلاطونية كانت المذهب المفضل عند المسيحيين وقد عرفوها 
بوقوفهم على بعض محاورات أفلاطون وعن طريق مختلف الكتاب وبخاصة فيلون 
الاسكندرية . وكانوا يرفضون أقوالاً فيها تخالف أيمانهم وآدايهم مثل الشرك البادى فى جميع 
كتب الفيلسوف إذ تتحدث عن الله والأهة والألوهية دون فارق ولا تمييز ومثل قدم العالم 
وقصر عمل الله الصانع على تشكيلها وتنظيم العالم مستعيناً فى ذلك بآهة أدنين ومشل 
التناسخ وإلغاء الأسرة وتحديد النسل وإعدام الأطفال الضعاف المشوهين ولكن كان يعجبهم 
القول بعالم معقول فوق العالم المحسوس وبإله هو الخير بالذات وشمس العالم المعقول 
وصانع العالم المحسوس بما فيه من خير وجمال وبنفس الا,نسانية روحية هابطة من العالم 
المعقول ثاثقة للعودة اليه 2 و بتحقير الجسم والحياة العاحلة والارشادة بالزهد والتطهير والخلود 
)١(‏ ماكسى مابرهوف : من الاسكندرية الى بغداد ‏ ص 8 . 
(؟) يوسف كرم: تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص 5808 
(6) دى ور: تاريخ الفلسفة ف الا,سلام ‏ ص م١‏ 
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والا نحاد بالله . وما زالوا يعتبرون الافلاطونية أسمى المذاهب اليونانية وأقرمها الى المسيحية 
حتى إذا ما جددتها مدرسة الاسكندرية فى القرن الثالث متأثرة باليهودية والمسيحية استغلوا 
الأفلاطونية الجديدة أيضاً . 


إن الذين كانوا يدرسون فى الكنائس والأديرة من القسس والاحبار . وهذا نراهم 
بنقلون العلوم اليونانية بدقة وأمانة فها لم يمس الدين . كالمنطق والطبيعة والطب والرياضة . 
أما الإلحيات ونحوها فكانت تعدل بما يتفق والمسيحية لأنهم اهتموا كثيرا بالحكم الخلقية 
والتهذيبية وقارنوها بشيء من الكلام في سير الفلاسفة . المهم أنهم عنوا بالحكمة الفيئاغورية 
والافلاطونية التي تنزع الى التصوف وأهم ما نجد من ذلك الحكم المنحولة المنسوبة الى 
فيئاغورس وسقراط وفلوتارخس وديونوسيوس وغيرهم وكان محور اهتامهم نظرية لأفلاطون 
في النفس عدلت بعده بما يتفق مع الفلسفة الفيئاغورية أو الأفلاطونية الجديدة أو بما يتفق مع 
النصرانية حتى لقد حولوا أافلاطون في كتاباتهم الى راهب شرقي . فقالوا إنه بنى لنفسه معبدا 
فى برية بعيداً عن الناس وظل يتعبد فيه ثلاث سنين صامتا يتفكر فى آية من الكتاب المقدس 
انتهى به تأمله الى الإيمان بالتتليث' ‏ وحتى الآداب والقصص الدينية والتار يخية طبعها هؤلاء 
القسس والرهبان بطابع مسيحي . وهكذا نرى أن أفلاطون عندهم كان معر وفاً فى صورة 
أفلوطينية أأومسبحية .و يشير الّدكتور النشار الى أن أفلاطون عرفه الللمودعل هذه الصورة 
أيضاً . بالاضافة الى أن المسلمين أيضاً قد أغفلوا من الالحيات الأفلاطونية . كثيرأً مما يخالف 
تعاليم الارسلام' '' . 

وكان رجال الكنيسة اذن يتصرفون ف ترجمة الأخلاق وما بعد الطبيعة فيحذفون كل ما 
هو وثني ويضعون بدلا منه عناصر مسيحية ٠‏ فبطرس وبولس ويوحنا تظهر أحياناً بدل 
سقراط وأفلاطون وأرسطو. وحل الاإله الواحد محل الآهة المتعددة وكذلك صبغوا فكرة 
الخلود بصبغة مسيحية . 
رغم أن رهبان الكنائس كانوا مترجمين ممتازين للفلسفة اليونانية إلا أن مؤلفاتهم فليلة ويورد 
لنا دي بور أن لابن لوقا رسالة قصبرة فى الفرق بين النفس والر وح فالر وح عنده جسم لطيف 
مقره التجويف الأيسر من القلب ومن هذا المكان تمد جسم الانسان كله بالحياة وتمنحهٍ القدرة 
على ا خركة والحس ٠‏ وكليا كانت الروح رقيقة لطيفة صافية كان صاحبها عاقلاً مفكرا سائسا 
مدبراً مميزأ . وعلى هذا تمق كلمة الفلاسفة جميعاً . أما النفس فان وضعها على حقيقتها 
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صعب فقد اختلف ف أمرها الفلاسفة وتناقضت أقواهم وأيأ ما كان الأمر فالنفس ليست 
جسم لأنها تقبل أشد الكيفيات تضاداً فى وقت واحد وهي جوهر غير مركب كما أنها لا 
تستحيل ولا تبطل بمفارقة البدن ىا يقع للروح. أما الروح فهي واسطة بين النفس والبدن 
وهي علة ثانية فى الحركة والحس . 

كان هذا رأمهم فى النفس . وهو رأى أفلاطون كما نلاحظ . ولكن حينا أخذت 
فلسفة أرسطو تزحزح آراء أفلاطون الى المرتبة الثانية ظهر بالتدريج طرفان آخران متقابلان 
ظهوراً واضحاً . وأصبح الكلام فى أمر الروح من شأن الأطباء وحدهم أما الفلاسفة فانهم 
صاروا يضعون النفس ف مقابل العقل ونزلت مرتبة النفس فأصيبحت فى جملة الأشياء الفانية 
فنجدها تنزل أحياناً الى محال الشهوات الخفيفة الشريرة كما عند الغنوصيين أما العقل المفكر 
فهو أشرف من النفس وهو أسمى ماف الانسان وهو وحده الجوهر الذى لا يعتريه الفناء . 

ويذكر الاستاذ يوسف كرم ثلاثة من سماهم المحامين عن الدين الذين تأثر وا بالفلسفة 
الافلاطونية وأدخلوا الفلسفة على الدين ويحولون اللفظ الفلسفي الى الوجه الذى يتفق مع 
العقيدة المسيحية أوهم القديس جوستين )157-5١(‏ ولد فى نابلس من أ بوين وشيين 
فكانت المدينة عامرة باليونان والر ومان وكان فيها جالية بهودية تثقف وقد درس الفلسفة محدوه 
الشوق الى معرفة الله فطاف بمذاهبها حتى أ طمأن الى الأفلاطونية ٠.‏ ترك فلسطين وذهب الى 
أفسس فأقام فيها مدة تنصر فيها . أما صلته بالفلسفة اليونانية فيستدل عليها بأنه ذكر عدة 
محاورات لأافلاطون : الجمهورية ‏ طهاوس - فيدون ‏ فيدر وس - فيلابوس - جورجياس 
احتجاج سقراط . 


يعرف الفلسفة بأنها علم الوجود الحق وبأن الغاية منها تحقيق السعادة وإنما تنحفق 
السعادة بمعايئة الله الحق بالذات والخير الاعظم ويتناول نصأ من فيدون منصباً على معرفة المثل 
بالاحمال فيخصصه بمعرفة الله ويورده هكذا ., قال أفلاطون : إن عين النفس أعطيت لنا 
كي نستطيع أن نتأمل ذلك الموجود الحق الذي هو علة جميع الموجودات المعقولة والذى لا لون 
له ولا شكل ولا مقدار ولا شيء مما يدركه البصر ولكنه موجود يجاوز كل ماهية فلا يوصف وهو 
وحده جميل وخير بالذات يظهرفجأة فى النفوس الشريفة بسبب ما بينها وبينه من شبه في 
الطبيعة وبسبب توقها الى رؤ يته . 


وفساسسوويب سس . 


)١(‏ تاريخ الفل.فة اليونائية ص 55١‏ -558؟. 
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وتائتيان ( 1١75٠١‏ -؟) 


تلميذ جوستين يد افع عن التوحيد من الوجهة الفلسفية إلا أنه لا يرى أ أنى فضل لليونان 
نهم فى نظره لم يبتكروا شيئاً لا في الفن ولا في الادب ولا فى الفلفة ولكنهم قلدوا غيرهم 
وأخذوا عن موسبى دون أن يعترفوا مهذا الأخذ . وما الفلسفة إلا نسيج من النقائض وما 
الطب إلا نوع من السحر وما الفن إلا للدعارة وإفساد النفوس أما الفلاسفة فمتهمون فى 
أخلاقهم من ذلك أن أفلاطون كان نما وأن أرسطو تملى الإسكندر ذلك المجنون المائج . 


نناغوراس 

كان يعلن أنه بخاطب الفلاسفة أولاً وأنه يحاول إقامة الحقائق الأساسية فى الحكمة 
المسيحية بالاعتاد على أفلاطون ومدرسته كما يعتمد المرء على شهادة خصوم عدول فقّد كان 
يعتقد بقدرة العقل على استكشاف بعض الحقائق وأفلاطون عنده أقرب الفلاسفة الى الحق . 
وهو يرجع إليه بالاكثر ويورد نصوصاً من طواوس وجورجياس وفيدر وس والسيامى ويعرف 
احتجاج سقراط . 

إن المحامين عن الدين على الاجمال لم يكونوا فلاسفة متخصصين إنما هم مثقفون ثقافة 
امتزح فيها الدين بالفلسفة . 


(ه) المرامسة 


هرمس عند اليونان اسم عطارد . أما عند قدماء المصريين فإله القمركان يسمى طاطي 
أو طوط ولا كانوا يعدون الشهور بالقمر صار هرمس إله القياس والنظام والرياضيات بالعالم 
بالاإضافة الى أن له خخاصية عند المصريين هي امتحان الأرواح بعد فراقها البدن . وهل 
تستحق الدخول في عالم الشمس ٠.‏ ويرى القفطي أن هرمساً استخرج جميع الصنائع والطب 
والفلسفة'" . ولما دخل اليونان مصر في عهد البطالسة رأوا أن طاطي هذا يشبه هرمس الذى 
هو عندهم إله الخطباء والعلماء ودليل الأرواح المبتة الى العالم السفل وظنوا أنه لا فرق بين 
طاطي وهرمس وسموا طاطي باسم آلتهم وزعموا أنه كان من حكماء مصر أو من ملوكها في 
قديم الزمان ونسبوا اليه جميع العلوم الصالحة للاجتاع الارنساني ٠.‏ فكثرة الكتب الموضوعة 


)1غ الففطي : نار يخ الحكياء ‏ ص 4 


عذ هوا 


باسم هرمس من كتب سحرية وكهاوية وكتب فلسفية امترج فيها المذهب الأفلاطوني 
باعتقادات المصريين فى القرون التالية لظطهور المسيحح' . ومن ارائه الني انتشرت مسائل 
تعلق بذات الاإله ومنشأ العالم وفيض الاإشراق الاي على الانسان وإيجاد العالم بواسطة 
الأمر الاإهي اد نى الكلمة وعرفت الأراء الهرمسية واشتهرت باسم المجموعات الهرمسية أو 
الكتايات اميه ٠‏ ولا فتح المسلمون مصر انتقلت اليهم حكايات اليونان عن هرمس 
وحكمته وامترجت باعتقادات إسرائيلية وإسلامية وغبرها مما كان شائعا فى البلاد المسيحبة . 
وأن الكتابات الهرمسية انتشرت ف العالم الاإسلامي واثرت أثرا بالغا فى كثير من المفكر ين 
الاإسلاميين وقد أثرت ف سلامان وأيسال لابن سينا وحي بن يقظان لابن طفيل والغربة 
الم ربية للسهر وردى وبكثيرين غيرهم من صوفية الارسلام الفلاسفة ف" . وقد اعتبر المنصوفة 
هرمس شيخ من شيوخهم مثل سقراط وأفلاطون''' . وكذلك المدرسسة الإشرافية تعتبسره 
حكيأ من الحكاء والاصفياء والأولباء والأنبياء وتحسبه مع أغانا زيمون وانادوفلب. 
وفيئاغورس وسقراط وأفلاطون''' ورغم أن هرمس كان واحداً عند اليونان والمصريى ولكن 
عند المسلمين تعددت الهرامسة حتى أصبحت ثلاثة . 


وسموه هرمس الرامسة بمدينة منف واسمه باليونانية هورفيس أو طرميس وعند العسبرانيين 
الذى يقال إنه كان أحد الأنبياء اليونانيين والمصريين . وخرج هرمس من مصر وجاب 
الأرض . وتقول فرقة أخرى أن ادريس ولد بابل وبها نشأ '*'ويروى القفطي في مكان آخر 
أنه أول من تكلم فى الجواهر العلوية والحركات النجومية وأول من نظر في الطب وأول 86[ 
بنى اشياكل وول ممن أنذر بالطوقفان ويعسزى اليه بناء الأهرام"'' . 
هرمس العظيم المحمردة آثاره المرضية أقواله » ويضيف أنه هو الذى وضم أسامي البروج 
)١(‏ ساسلانا تريح المداهب الملسمية ‏ ج ؟ ا ص لاكم 
(؟)الدكتور الشار: نشأة الفكر الفلسفي ف الاسلاء اح ادص .15١‏ 
لكي الثشار. يدرل دص "١‏ 
١‏ لمر جع السان د سل 170؟ 
(©) الممطل. ناريخ الحكباء ‏ ص ؟ 
١‏ )نمس المصدر: صر م4 
02١‏ النه سسانى الملس والحن . ع دما ٠١"‏ 

7 11 


صعيد مصر وأول من عرف الطب وعرف الصناعات والعلوم وأول من تكلم ق الأشياء 
العلوية وهو يقول أن هرمس لفقب . كما يقال قيصر وكسرى 3 أما تفسير هرمس عنده فهو ذو 
عدل وينسب ابن أبي أصييعة أن الحرنانية تذكر نبوته وأن الله رفعه إليه' '". 


أما هرمس الثاني فهو هرمس البابلي وكان بعد الطوفان وهو أول من بني مديئة بابل 
هرمس هذا كثيرأً فى علم الطب والفلسفة فى بابل وهي مدينة الكلدانيين التي تسمى مديئة 


أما ابن النديم فيقول ان اسم عطارد باللغة الكلدانية: هرمس . وإنه انتقل الى أرض 
مصر وملكها وكان له أولاد عدة وكان حكيم زمانه ولما توق دفن فى البناء الذى يعرف بمدينة 
مصر بأبي هرمس ويعرفه العامة بامحرمين فان أحدههم] قبره والآخمر قبر زوجته وقيل قبر 
ابنه'"' . وهرمس الثالث عاش بعد الطوفان أيضا ويسمى المثلث الحكمة لأنه جاء ثالث 
اهرامسة وكان يسكن فى مصر وهو رجل من الحكماء وكان جوالاً فى البلاد عارفاً بطبائم المدن 
وطبائم الانسان وهو طبيب وفيلسوف وعارف بصناعة الكيمياء ''' ويضيف القفطي أن أهل 
مص ركانوا صابئة تعبد الأصنام وتدبر الطياكل ثم تنصرت عند ظهور الديانة النصرانية ولم تزل 
على ذلك الى أن فتحها المسلمون فأسلم بعضهم وبقي سائرهم على دينهم أهل ذمة الى 
اليوم 1 

ويروى لنا القفطي أن نواميس هرمس نقلها سنان بن ثابت ونقل الصور والصلوات 
التي يصب بها الصابئون”'' ويذكر بربيه أن الصابئين كانوا يعبدون هرمس الثلائي العظمة أو 
الابله المصرى توت ويرون فيه ملكا ونبياً وفيلسوفاً'”'' مما يؤيد لنا أن هرمس من أوائل فلاسفة 
الصابئة أو ممن تأثر بأراء وعبادات الصابئة ومزج بها أفكاره الفلسفية. والكندي الفيلسوف 
الذى سوف يتأثر كثيرا بالصابئة يمتدح هرمس ويقول إنه نظر ف كتاب يقر به هؤلاء القوم وهو 
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(") القفطي : تار بح الحكياء ‏ ص 815 
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الملسهد اليأحالافيه (لا) 
حذ 7# عه 


مقالات هرمس ف التوحيد كتبها لابنه على غاية من النقاوة في التوحيد لا يجد الفيلسوف إذا 
أتعب نفسه مندوحة عنها والقول بها" , مما يدل على أن العرب ١طلعت‏ على بعض الكتب 
المنسوبة الى هرمس , فالقفطي يقول : ونقلت من صحف هرمس المثلث الحكمة نبذأ من 
مقالته الى تلميذه طاطي على سبيل سؤال وجواب بينهما وهي على غير نظام لأن الأصل كان 
باليأ مفرقاً '2. 

ومن المحتمل أن ابن سينا أخذ منه ما قاله فى رسالته حي ابن يقظان.ومعلوم » إن حي 
لغز يرمز الى العقل الفعال أو العقل الابلمي وشخصه بشيخ جميل الوجه مهيب المنظر ظهر 
للتلميذ وشرح له أسرار الطبيعة وتركيب العالم الطبيعي . وهذا بعينه ما يوجد فى كتاب 
بوبمندرس ومعناه الراعي وهو اسم العقل الاالهي تشخص بصورة شيخ بمي فشرح لتلميذ 
هرمس صورة العالم الطبيعي وكيفية حدوثه . مثل هذا الاوتفاق لا يكون صدفة بل الأرجح 
أن ابن سينا اطلع على الكتاب وأن فلسفة الاشراق ليست إلا هذه الفلسفة المصرية القديمة 
الممز وجة بأصول أفلاطونية”". 


وما يوجد باسم هرمس من الكتب العربية رسالة ترجمتها رسالة هرمس المثللث فى 
الحكمة فى معاتبة النفس أو معاذلة النفس وقد نسبت لسقراط ولأفلاطون ولأرسطو ولهرمس 
في نفس الوقت ولم يوجد لها أصل يوناني مما دعا الى وضع مجموعة من الافتراضات : هل 
كاتبها مسيحي عر بي أم مسلم عر بي عارف باللغة اليونانية وله علاقة باخوان الصفا؟ . 


يقول الدكتور النشار أن الرأى الذى أرجحه أن الكاتب حراني ولقد انتشر فى تلك 
الطائفة الغريبة الكتب التي نسبت الى هرمس . وهي ف الحقيقة تحمل آثاراً أفلاطونية 
ورواقية مختلطة بغنوص الأفلاطونية المحدثة وغنوص المذاهب الاشراقية من مندائية ومانوية 
ومزدكية'" . وف مكان آخخر يقول الدكتور النشار أن المجموعات الهرمسية هي من وضع 
أومنيوس ساكاس أول فلاسفة المذهب الاوسكندرى الحديث* , أما المستشرق سانتلانا 
فيقول :إن من يتأمل الرسالة أدنى تأمل يقطع بأن أصلها عربي غير مترجم من اليونانية أو 
غيرها من اللغات وأن صاحبها من الفلاسفة الذين تشربوا الحكمة الأفلاطونية فسعوا الى 
التوفيق بينها وبين الحكمة الارسلامية فى علم الأخلاق فلا يبعد كونها إسلامية الأصل ' . 
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م؟ظ - 


والحقيقة إن الذى يهمنا من أمر الكتاب انه متشرب بالأفلاطونية وأنه أثر في مفكرى 
الإسلام فلم) نسب الى هرمس ف أغلب المصادر فقد دل على أنه صدر من هذه الفرقة التي 
سميت بالهرامسة . أما كون كاتبه كان مسلما كما يذكر سانتلانا فانه نفسه يقول فى مكان آخر 
أنه لا يوجد فى كلامه ما يجزم على أنه مسلم : أما الدكتور النشار فقد ذهب الى أن هرمس هو 
أمونيوس ساكاس وهذا أقرب الى الحقيقة فبالاضافة الى تقارب الاسمين فان أغلب المصادر 
تشير الى أن هرمس عاش في مصر وأنه أول من اشتغل بالعلم والفلسفة .والمعر وف أن ساكاس 
هو رأس المدرسة الأفلاطونية المحدئة في الاوسكندرية. كما أن الكتاب ملىء بالأفلاطونية 
فنحن نعلم أن ساكاس هو مجدد الأفلاطونية في مصر ومتائر بآرائها وأن الصابئة كانوا يقبلون 
على كتابات الهرامسة والصابئة مدرسة أفلاطونية بلا شك كانت تسعى وراء المصادر 
الأفلاطونية سواء عن طريق حران أو مصر . 

افلاطون اذن يحتل مكانة ضخمة فى الرسالة وهي مؤسسة على ما ذهب عليه 
الأفلاطونيون من الفرق بين الاوله وكلمته وهي العقل المتوسط بين الاوله والخليقة من عالم 
المعاني الثابتة وعالم الحس المتقلب تقلباً دائما وأن العالم الأسفل يدل على وجود العالم الأعلى 
دلالة الصورة الممثلة فى الحائط على وجود المصور' ''. يبدأ الفصل الأول من الكتاب بالفقرة 
الآنية ‏ قال أفلاطون قدس الله روحه العزيز فى مخاطبته لنفسه : يا نفس تمثلي وتصورى ما أنا 
مورده لك من المعاني العقلية الموجودة وجوداً دائما اك أن يقول : واعلمي أن الشىء 
الذائي فى الحقيقي الاصلى التام النورى هو المفيد الحكم اللطيفة والتمييزات الشريفة والحياة 
الدائمة وسائر الاشياء التي هي جزيئات له لا أجزاء وه وكلي لها لا كلا فاعتبرى ذلك يا نفس 
وتيقظي واحذرى الغفلة والتواني واستعملي التهذيب من أوساخ الطبيعة واستعيني على ذلك 
باللفضوع والرغبة والابتهال الى ينبوع الخير ومظهره وأصل العقل ومبدعه ومفيد الحياة 
والحكمة والجود التام والرحمة تحبي بذلك يا نفس وتسعدى'" . 

يشير الدكتور النشار إنه رغم اتجاه هرمس أولا في الفقرة السابقة نحو أ فلاطون إلا أنه 
يمزجه بالحكيم الرواقي متجهين سوياً نحو نور زرادشت مما يدل على أن هذا المزيج الغريب 
ذو أ صل صابئي حرناني”'' ولكن نراه ما يلبث أن يتجه نحو أ فلاطون عندما يقول : يا نفس 
إن مبدع الأشياء ومبدثها ومنشئها جل جلاله وتقدمت أسماؤه صنعك وأبدعك وجعلك ذات 
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التصور والتمثل فأما التصور فتصورك الشىء على حقيقته ما أبدعه من مبدع وأما التمثل 
فتمثلك ما خفي عنك معنا من عالم العقل بما شاهدته فى عالم الحس مثلاً بمثثل ومعنى بمعنى 
كا تدل ذات الصورة المطبوعة فى الشمع على معناها وحقيقتها فى الطابع وى] تدل الصورة 
الممثلة في الطابع على معنى حقيقتها في نفس تمثلها ومصورها ك) يؤثر الماء في الرمل والطين معأ 
في حركانه وتموجه . 


فاكتفي مني يا نفس بحقيقة ما قد أوردته عليك واعلمي أن جميع ما أنت مشاهدة له في 
العقل بالحقيقة غير زائلة ولا بائدة وما فى العالم الر وحاني فملاحظته بالمشاهدة العقلية فيجب 
على كل روحاني وجسماني عند بلوغه الكون الحزئي أن يتيقن بالعقل أنه حقيقة غير زائلة 
وإنما يصور العمل ذاته لذاته فى الهيولى ثم ينظر بذاته الى معاني ذاته وصورها فيلتدذ بذلك 
إعجاباً منه بذاته . إن اللذة العقلية هي مما يناله العقل من ذاته بذاته لا بثىء خارج عنه ولا 
بعرض عارض بل من ذاته لذاته وهذه هي اللذة الحق الدائمة الأبدية ''' . 


نرى بوضوح ف الفقرة السابقة انه يشرح المثل العقلية الأفلاطونية ويبين أنها باقية 
خالدة وأن عالم الحس زائل فان . 

ثم يقول في نمس المعنى :يا نفس إنما هذه الدنيا دار علم وبحث للمتأملين فتأمل يا نفس 
“ميم معانيها وصورها وتشكيلاتها المحسوسة الزائلة الائدة الأعراض والأشحخاص واعلمي 
إما هي مثالات الصور بالحقيقة والصور الحقيقة والتشكيلات الحقيقية الدائمة الأبدية . 
وبالجملة يا نفس فانه ليس في عالم العقل نوع إلا وشكله ظاهر في كيان جريان الطبيعة 
وكذلك جميع ما هوموجود فى عالم الكون إنما هي دواع ومثالاات فاللذات الكاذية الزائلة 
تدل على اللذات الصادقة الدائمة وصورة المنحلة الزائلة السائلة المحالكة تدل على الصصسور 
الساقية الثايتة » وأن اختلاف جميع ما في الحس هو زواله يدل على اتفاق جميع ما في العقل 
وبقائه وثباته' '' . 
بدنيئات الامور وخسائسها وتلزمك العادة بذلك وتكتسى طبعاً مالفا لطبعك فتعدمي 
بالانصباب اليها الرجوع الى وطنك واعلمي أن مبدع الأشياء جل وعلا هو أشرف الأشياء 


, عبد الرحمن بدوى : الأفلا طونية المحدئة ص 65 لاش‎ )١( 
5525١ (؟)ننس المصدر  معادلة النمس  ص‎ 


ا ب 


كلها فاقترني بشرائف الأشياء لنقربي من بارئك بطريق المجانسة واعلمي أن شرائف الأشياء 
منضافة الى شرائفها . وأن خسائس الأشياء منضافة الى خسائسها''" . 

كذلك يرينا فى الفقرة التالية كيف أن النفمس بالعلم تدرك البسارىء وبالحهل تنال 
العذاب فيقول : 

يا نمس إنه بالعلم الحقيقي تدركين بصرك اتصالك ببارئك ومناسبتك إياه فالتدى 
بذلك لذة الحى وأنه بالجهل تعدمين ذلك وتنكرين وذلك بعماك وظلمتك وخطئك وزللك 
فتخيل بالتوهم أ نك من الأصناف الخسيسة وتلحقي بها فتقترني بألوان العذاب والآلام'"'' . 
نفس من قبل مزايلتك عالم الكون والفساد تمكى من مواصلته عالم العقل ومن قبل مفارقتك 
قرينك الغادر الدنيء الفاني تخيلي فراقه وتمثيله وتخل عنه مهلا مهلاً”" . 

وهو ينصح النفس بترك اللذات الحسمية والإقبال على اللذات العقلية ليسهل هما 
طريق الاتصال . 


فكل ما وجدته لذيذا بالجسد فاتركيه واحذريه وكل ما وجدته لذيذاً بالعقل فخذيه 
و 1 ١‏ غ١)‏ 

واللذة عنده غير موجودة فى الدنيا لأن لذات الدنيا كلها تمل عندما تصل الى حد معين 
فاللذة الحقيقية هي التي لا تمل وهي اللذة التي توجد فى عالم العقل”"' . 

ثم يأتي على الفكرة الأفلاطونية : إن الجسم آل ةللنفس . فيقول : يا نفس إن كان الجسد 
بالنفس يحيا وها يببصر ويسمع ويشم ويذوق ويلمس فقد وجب ضرورة الاإقرار لأن الحسد آلة 
النفس ومن الغبن أن تكون الآلة تدذبر الصانع وتستعيدة فان الصانع هو المدبر لل لة"١'‏ , 

وهكذا فان الرسالة كلها مناجاة للنفس وتوصيات يتخللها كثير من ضرب الأمثال ولكن 
الأفكار السائدة فيها أفكار أفلاطونية ممزوجة بأراء الرواقية وأخرى شرفية وسهذا يمكن أن 
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نعتبر رسالة معاذلة النفس رمس رسالة أفلاطونية عرفها المسلمون واطلعوا عليها وتائروا 
بها . 

يتضح لنا بجلاء أنه كانت هناك فى العالم الاوسلامي مدارس أفلاطونية أو ذات نزعة 
أفلاطونية عرفت أفلاطون وتدارسته وقد فابل المسلمون فى غزوهم لتلك البلاد كل تلك 
المدارس وحدث النقاش وتم تبادل الافكار . 


نت عات 


الفصل الثالث 


انتقال التراث الأفلاطوني 
الى العالم الاإسلامي 


١.60‏ ب 


مهيد 


اتجه مفكر و الإوسلام فى أول أمرهم الى القرآن الكريم وسنة رسول الله يتدارسونها . 
ولكن لما توسع الفتح واحتكوا بأمم ذات حضارات تختلف عن حضارتهم ودخلوا معهم فى 
مناقشات عقلية و بدأ وا فى الوقت نفسه يريدون الارطلاع على معرفة هذه الأمم فاتجهوا أول ما 
اتجهوا الى الفلسفة اليونانية ٠‏ ليطلعوا على فكر جديد ليبنوا على أساسه منهجا فلسفيا يدافعون 
به عن عقيدتهم . ولكن من الصعب تحديد الزمن الذى بدا فيه المسلمون لقل علوء 
اليونان . 

برجع الدكتور النشار اتصال العرب بالفلسفة اليونانية الى العهد الجاهلى . حيث يقول 
أن الكنائس المنتشرة فى الشام وما بين النهرين كانت متأئرة بأفلاطون كما أن الصابئة عرفت 
عند العرب فى الماهلية وكانت الصابئة فى قسميهاء الحرنانية والصابئة الخالصة أفلاطونية 
الخزع .ولم يكن العرب ف الجاهلية منعزلين عن تلك البلاد . كانوا ينتقلون ويرحلون ومن 
المؤكد أن البعض منهم اتصل بالفلسفة اليونانية عامة''' . 

ويأتي الدكتور النشار بعدة أمثلة عن هذا الاتصال المبكر . نكتفي بمثال واحد أشار 
اليه ابن أبي أصيبعة وهو يؤرخ للنضر بن الحرث بن كلدة الثقفي وهوابن خالة المنسي ©: 
« كان النضرقد سافر البلاد أ يضاً كأبيه واجتمع بالافاضل والعلماء بمكة وغيرها وعاشر الأحبار 
والكهان واشتغل وحصل من العلوم القديمة أشياء جليلة القدر واطلع على علوم الفلسفة 
وأجزاء الحكمة وتعلم من أبيه أيضا ما كان يعلمه من الطب وعيره' ''. 


فالنضر اتصل بالمسيحيين واطلع على الفلسفة خلال دراسته للطب . 
ثم يذكر ابن أبي أصيبعة أن النضركان كثير الأذى للرسول 2* ويتكلم فيه بأشياء 


5١7” الدكتور النثار 8 يدون دص‎ 21١) 
١١ ابن أبي اصبيعة . عيون الانياء جا ص‎ )1( 


زا ال 


كثيرة كها يحطامن قدره عند أهل مكة ولم يكن النضرقرشياً ولكنه كان ثقفياً . ويقول ابن أبي 
أصيبعة : « لم يعلم بشقاوته أن النبوة أعظم والسعادة أقدر . والعناية الالهية أجل والأمور 
الاهية أثبت وإكما النضر اعتقد أنه بمعلوماته وفضائله وحكمته يقاوم النبوة وما أحسن ما 
وجدت حكاية ذكرها أفلاطون فى كتاب النواميس فى أن النبي وما يأتي به لا يصل اليه الحكيم 
بحكمته ولا العالم بعلمه . 


وكذلك يرجع الدكتور الأهواني نفوذ الفلسفة اليونانية الى الشرق والعرب الى زمن 
مبكر جدأ أيضاً فهو يقول : لما أغلق الامبراطور جستنيان أ بواب الأكاديمية عام 6078م هرب 
فلاسفتها الى فارس فرحب بهم كسرى أنو شروان وأنزههم ف ( جنديسابور ) » فانتقلت 
الفلسفة اليونانية الى الشرق وعن هذا الطريق تنفذت الى العرب وأثرت أعظم الأثر فى 
الحضارة الاإسلامية'" . 


أما فى العصور الاوسلامية فيشير أكثر الباحثين الى أن الانتقال ابتدأ فى العصر العباسي 
أو يحددون زمن الخليفة الثاني أبي جعفر المنصور . ولكن هناك دلائل كثيرة تشير الى أن 
النقل والاطلاع على فلسفة اليونان بدأ فى عصر الدولة الأموية وف صدرها بالذات . ويروى 
عن الأمير الأموى خالد بن يزيد ( المتوق عام 4 ه / 7١4‏ م ) وكان قد اشتغل بالكيمياء 
بارشاد راهب نصراني أنه أمر بترجمة كتب فى الكيمياء من اللسان اليوناني الى العربي . 


ويشير دى بور الى أن الأمثال والحكم والخطب والوصايا جمعت وجمع كل ما له علاقة 
اليونان في الطبيعة والطب ولمنطق الى اللسان العربي إلا فى عهد المنصور''"' . 


أما الدكتور أبو ريده" فيقرن الاإطلاع العلمي الى عهد معاوية حيث يقول : وقد 
انبعنت عقول المسلمين واتجهت هممهم من أول الأمر الى البحث الديني بل الى معرفة أراء 
الأمم الأخرى من الناحيتين الاإنسانية والعقلية ولذلك نجد معاوية الأول يختار من يقرأ له 
أخبار الأمم وتار يخ الرجال واراءهم وأعيا لهم 8 

ويؤكد الدكتور النشار”"' أن نقل علوم اليونان الفلسفية بدأ فى عصر يني أمية ( 1١‏ - 
)١(‏ فؤاد الاهواني : أفلاطون ‏ ص 4٠‏ 
32س( دى بور : تاريخ الفلمسفة في الاسلام صن 38 . 
(©) الكندى : رسائل الكندى الفلسفغية ( تحقيق أبو ريدة) ‏ ج١1‏ ص 4م 
(54) النشار : مناهج البحث عند مفكرى الاسلام - ص ؟ 


١.1 


"اه / ٠: 55١‏ ٠6م‏ ) وفى صدره على الخصوص ويعلل ذلك مدللا أنه ما كادت تستقر 
الفنوح في البلاد ‏ التي كانت تسودها الروح الهيلينيستية ‏ ولم تكن هذه الروح تسود مصر 
والشام فحسب بل العراق وفارس أنضًا حتى بدأ التزاوج بين الأمم المغلوبة وبين أصحاب 
الدين الجديد . وساعد عليه عوامل عدة تنصل بطبيعة الاإسلام نفسه وأهم هذه العوامل 
هي : إعلان الارسلام ١‏ التسوية التامة بين معتنقيه سواء أكانوا عرباً أم عجرا . وهذا ما دعا 
الكثيرين من الأمم المغلوبة ‏ وكانوا ذوى حضارة سابقة وعادات مختلفة وعلى علم بعلوم 
اليونان ‏ الى اعتناق الارسلام ولم يكن الارسلام ديناً مغلقاً بل سرعان ما انفتح العالم الارسلامي 
لكل داخل فيه . 

ومن الدلائل التي أثبتت وصول الفلسفة اليونانية فى عهد بني أمية : 

ل دع را ري وا عل االو ا ب م1 01211 
فتحوا بلاد الأعاجم لكنها لم تكثر فيهم ولم ئن: تنتشرلما كان السلف يمنعون من الخوض فيها » 
والمقصود بعلوم الأوائل هنا : العلوم الفلسفية اليونانية . 

ب - ويزيد هذا النص توضيحاً فقرة من كتاب الأسفار الأربعة لصدر الدين الشيرازي 
نقلها عن المطارحات للسهر وردى خاصة بمصادر مذاهب المتكلمين الاول تقرر أنه : 
٠‏ بأيديهم «أى بأيدى المتكلمين الأول » ما نقله جماعة فى عهد بني أمية من كتبهم من كتب 
( قوم ) أساميهم تشبه أسامي الفلاسفة : فظن القوم أن كل يوناني فهو فيلسوف ووجدوا فيها 
كلمات استحسنوها وذهبوا اليها وفرعوها رغبة في الفلسفة وانتشرت فى الأرض وهم بها 
فرحول 0" . 

ج - وما يثبت صلة علم المسلمين بفلسفة اليونان في القرن الأول احتكاك المسلمين 
العلمي واتصاهم بآباء الكنيسة فى الشام وما بين النهرين فى أديرتهم وكنائسهم ونقاشهم 
بعقائد المسيحيين . وقد كفل المسلمون للأديرة والكنائس الحرية الدينية والفكرية » فكانت 
كمجامم عملية تدرس فيها فلسفة اليونان . ويثبت اتصال المسلمين باصحاب هذه الأديرة 
وجود مخطوطات سريانية من مخطوطات هذا العهد فيها جانب كبير من نقاش المسلمين لعقائد 
المسيحيين . ورد هؤلاء الأخيرين على المسلمين : 

يمكننا أن نصل اذن من الدلائل السالفة الى أن المسلمين عرفوا الفلسفة اليونانية في 
القرن الأول الحجرى وابتدأ المترحمون فى نقل كتبها الى اللغة العربية ٠‏ وإذا كان للعباسيين 


١7 الشيرازى : الأسغار الأربعة  ص‎ )١( 
ع و١ وايسة‎ 


(*585-1 ه ) فضل بعد ذلك . فهو أنهم تابعوا تلك الحركة بنشاط عجيب الى حي 
انسعت حركة الترجمة . لا سها عند اليونانيين لما كان لهم أثر كبير على عقول المفكريز 
المسلمين . 

لا شك أن بدء النقل كان في زمن بني أمية ولكن نستطيع القول أن النقل فى زمن 
النصور والمعتصم انتظم وكثر المترجمون والترجمة . 

ولربما يقول قائل أن الذى يهمنا من بحثا هذا انتقال أفلاطون . فاذا كانت الفلسفة 
اليونانية على المخصوص انتقلت في زمن مبكر ولكن ربما تآخر نقل كتب افلاطون الى الأدوار 
النالية أو على الأقل فى زمن العباسيين . 

ويبدوان الأمر على العكس تاماً . لأن افلاطون بالذات عرفه المسلمون مبكراً وفى 
زمن خالد بن يزيد بالذات لا سما إذا علمنا أن جابر بن حيان كان متأئرأً بصورة واضحة 
بأفلاطون . ونحن نعلم أن جابر بن حيان هو تلميذ خالد بن يزيد . 

أماساتلانا فيدعم رأينا عندما يقول : وباسم أفلاطون الروابع في الكيمياء والعلوم 
السرية بتفسير ابن العباس أحمد بن حسين بن جهار يوجد فى مكتبة المدرسة الشرقية في 
باترسبورج فلا شك هذه الكتب التي ترجمت لخالد بن يزيد بن معاوية قيل انه تعلمها عن 
ماريانوس الراهب السرياني' " . 

وإذا كان لأرسطو حظ أوفر عند مفكرى الارسلام حيث اتمهوا إلى فلسفته بأن منطقه 
الذى نال عندهم شهرة عظيمة واعتقدوا أنه لم يبتدع سوى المنطق وهذا كانوا يعتقدون أن 
آراءه الأخرى لا تخالف آراء أفلاطون وسقراط وفيئاغورس وهذا كانوا يأخذون أراءهم فى 
النفس والأخلاق والسياسة من الحكماء الذين سبقوا أرسطوك) أنهم تصوروا كتب أفلاطون 
التي تظهر فيها شخصية سقراط أنها لسقراط . وقد اهتموا اهتامأ خاصاً باستشهاد سقراط 
ونسبوا حكمته ( أعرف نفسك ) الى الرسول يم : من عرف نفسه فقد عرف ربه . وكان 
هذا نصاً استند اليه كثير من أهل النظر الصوف على اختلاف مذاهبهم*". كما أن أفكار 
أفلاطون كانت قريبة الصلة بالفكر الشرقي بصورة عامة وبالروح الاوسلامية بصورة خاصة 
فهو يقول بخلود النفس وحدوث العالم . ولا شك أن هذه الآراء تتفق كل الاتفاق مع عقيدة 
المسلمين فلم ينفرد أرسطو بعقول المسلمين وحده وإنماعرف المسلمون أ فلاطون معرفة طيبة 


146 سائتلانا : ثار يخ المذاهب الفلفية  ج7”" ا ص‎ )١( 


)"9١‏ دى بور ١‏ نار يخ الفل.فة فى الاسلام - ص 4م 


عش الوا لا عند 


ووصلت أراؤه على العموم الى المسلمين ورغم أن المدرسة الارسلامية الخالصة كانت مشائية 
مشوبة بعناصر أ فلوطونية محدئة . ولكن ثمة مدرسة فلسفية خالصة كانت أفلاطونية ٠‏ وهي 
مدرمة محمد بن أبي زكريا الرازى وقد تأثر الرازى بأفلاطون تأثرا كبيرا . وقد تنبه بنيس الى 
أن الآراء المأثورة لأفلاطون انتشرت فى العالسم الارسلامسي وأن أصحاب الهيوليى من 
الاوسلاميين كانوا أفلاطونيين علاوة على أن الكثير من الآراء الأفلاطونية دخلت الى العالم 
الإإسلامي وأثردت فى جموعات من المفكر ين خلال الغنوصية والصابئة الحرنانية . وإن الكثير 
من آراء الفارابي وابن سينا أفلاطونية . وقد حاول الفارابي إخلاصاً لمشائيته أن يوفق بين 
الفيلسوفين فى كتابه الجمع بين رأبي الحكيمين ‏ أ فلاطون الارفي وأرسطو الطبيعي ‏ على أن 
الائر الأكبر لأفلاطون إنما كان فى المدرمة الفلسفية الأصيلة المعبرة عن روح الاسلام وهي 
مدرسة الممتزلة . فان أثر أرسطو ف دوائر الفلاسفة فان أفلاطون أثْر فى دوائر المتكلمين وهم 
المعبر ون عن الفكر الارسلامي . ثم كان لأفلاطون أعظم الأثر فى مدرسة الصوفية : إشرافية 
أو أ صحاب مذهب وحدة الوجود؛ ' بالاضافة الى أثره ف الكندى ٠‏ وححتى القارابي مسنجد 
أنه اقتضى أثر أفلاطون فى مدينته الفاضلة . أما السهر وردى فهو يمثل التيار الأفلاطرني 
أحسن تمثيل فى الفكر الاوسلامي بصورة عامة وبالنزعة الصوفية بصورة خاصة . 

أما اتصال المسلمين بفلسفة أفلاطون فلم يكن عن طريق واحد وإنما تم بواسطة عدة 
طرق منهاترحمة محاوراته الى اللغة العربية سواء عن اليونانية مباشرة أو عن طريق السريانية . 
ومنها عن طريق فلسفة أرسطو . ومنها عن طريق الأفلاطونية المحدثة . بالايضافة الى أثر 
السريان والكنائس وكتب أصاذوقليس المنحولة وثأون الازصيري وفيلون الاسكتدري كما 


(أ) انتقال أفلاطون عن طريق المحاورات 


المحاورات هي كتب أفلاطون التي انتقلت رأساأً عن طريق الترجمة سواء عن اليونانية 
مباشرة أو عن طريق السريانية » وسواء كان المترجمون مسلمين أو من اللسريان أو من 
الصابئين أ و من الملل الأخرى . 


وقد جمم الدكتور النشار فى كتاب فيدون جمعاً وافياً للمحاورات الأفلاطونية الني 


١1٠ ص‎ 1١ <  مالسالا النشار : نشأة الفكر الفلسفي فى‎ )١( 
- ١.6 


عرفها المسلمون وقد بين ما هو منحول منها أيضاً' ": 

- كناب احتجاج سقراط على أهل أثئينا : وهو الأبولوجي . 

كتاب فادن ف النفس وهوفيدون . 

- كتاب السياسة المدنية : وهوكتاب الجمهورية . 

كتاب طياوص الروحاني في ترتيب العوالم الثلاثة العقلية التي هي عالم الربوبية 
وعالم العقل وعالم النفس . وكتاب طباوس الطبيعي أربع مقالات في تركيب عالم 
الطبيعة : وهو كتاب طباوس ولعل طيمأ وس الطبيعي هو الأجزاء الطبيعية من كتباب 
طيموس . أما طيموس الر وحاني فمنحول وهو ذو مسحة فيثاغورية . 


- كتاب أوتفرن : وهو كتاب أوطيفرن . 
كتاب أقريطن : وهو محاورة كريتون . 
- كتاب كراطس : وهو محاورة كراتيس . 
كتاب تاطيطس : وهو محاورة فيتاوس . 
- كناب سوفسطس : وهو محاورة السوفسطائي . ' 
كناب فوليطيقوس : وهو كتاب السياسة ويسميه المسلمون أحيانا مدبر المدينة . 
كناب برمنيدس : وهو محاورة برمينيدس . 
كتاب فليبس : وهو عخاورة فيلابوس . 
- كناب سمبوسين : وهو تحاورة سامبسوسيون أو المأدبة وأحيانا يسميها المسلمسون 
النادى . 
كتاب القييادس الأول : وهو محاورة القبيادس . 
- تتاب القبيادس الثاني : منحول لأفلاطون . 
- كتاب أبرخحس : ولعله هبرخس وهو منحول لافلاطون . 
كتاب أرسطا فى الفلسفة : منحول أيضاً . 
كتاب أجيس في الفلسفة : وهي محاورة منحولة لافلاطون . 
- كتاب أوتوديموس : وهو محاورة أوتيديموس . 
كتاتب لأخس فى الشجاعة : وهو محاورة لااخس . 
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كتاب لوسيس : وهو محاورة ليسيز . 

- كناب أفر وطاغوس : وهو محاورة بروتاغوراس . 

كتاب غورغياس : وهو محاورة غورغياس . 

كتاب مانون : وهو محماورة مينولن . 

كتاس أبيا . 

كتاب أين : وهو محاورة أيون . 

كاب مد منكسانس : وهو محاورة منكسينوص . 

كتاب فليطومون : لعلها محاورة كليتيفون وهي متحولة . 

- كتاب الفلسفي : محاورة لم يكتبها أ فلاطون . 

كتاب اقر يطياس : محاورة اقريتياس . 

كتاب مينس : وهي محاورة مينيس ‏ منحولة . 

كتاب أ فينوس : وهي محاورة أ فينوميس - وهي محاورة تعتبر أ حياناً . مستقلة واحياناً 
أجزاء من كتاب القوانين ( الكتاب الثالث عشرمن القوانين ) 

- كتاب النواميس : وهو كتاب القوانين . 

- كتاب خرميدس : وهو محاورة خرميدس . 

- كتاب فيدر وس : كتاب فيدر وس . 


ثم ذكر ابن أبي أصيبعة كتباً منحولة هي : كتاب فيا ينبغي . كتاب فى الأشياء 
العالية 6 كتات المناسبات و كتاب التوحيد : كتاب فى النفس والعقل 0 والجوهر والعرض 
وكتاب الحمس واللذة .» وكتاب تأديب الأحداث ووصاياهم » كتاب معاتبة النفس . كتاب 
أصول الحمندسة"'' . 


الهم أن المحاورات انتقلت الى أيدي المسلمين ككتب مترجمة . يقول ابن النديم 
(المتوق سنة 86” ه): ومما رأيته وخبرني الثفاة أنه رأه: كتاب طهاوس ثلاث مقالات نقله 
ابن البطريق ونقله حنين بن اسحق أو أصلح حنين ما نقله ابن البطريق . كتلب المناسبات 
من خط يحبى بن عدى . كتاب أفلاطن الى أقرطن فى النواميس . ومن خط يحيى بن عدى 
كاب التوحيد وفوله فى النفس والعقل والجوهر . كتاب الحس واللذة ( وهذه الأخيرة منحولة 
كا أشرنا ) كتاب طباوس يتكلم عليه فلوطرخس من خط يحيى . كتاب سوفسطس ترجمة 
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والمقودريوس الذى يشير اليه ابن النديم هو الفيلسوف الافلاطوني المعر وف بأولمبيو 
دورس عاش فى القرن السادس بعد المسيح وله تفاسير على عدة محاورات أفلاطونية 
معروفة . وإن كتاب سوفسطس من ترجمة أسحق بن حنين وتفسير المقودريوس . ويذكر 
حنين أنه ترجم كتاباً آخر فيه أربع مقالات من ثمان مقالات لجالينوس فيها جوامع كتدب 
أفلاطون ف المقالة الأولى منها جوامع خمس كتب من كتب أ فلاطون وهي كتب أقراطلس فى 
ال جومم ليسي ا 0 وكتاب برمينوس فى الصور 
وكتاب أوئيدمس . وف المقالة الثانية جوامع أ ربع مقالات الباقية من كتاب السياسة . 
وجوامع الكتاب الممروف بطواوس ف العلم الطبيعي . وف المقالة المع تاي الاثنتي 
عشرة مقالة التي فى السير لأفلاطون ومعناه النواميس وهي إثننا عشرة مقالة: ٠‏ . ويضيف 
الأستاذ سانتلانا أن رسالة الرازى الطبيب الموسوم بكتاب العلم 0 
يتعلق ببذه الطبقة من الكتب . 


أما ابن | بي أ صيبعة ( المتوق سنة 574 ه ) فيذكر أن كتاب طواوس الروحاني في 
تريب العوالم الثلاثة العقلية التي هي عالم الربوبية وعالم العقل وعالم النفس . وكتاب 
طيموس الطبيعي أر بع مقالات في ترتيب عالم الطبيعة . كتب بهذين الكتابين الى تلميذ له 
يسمى طيموس وغرض أفلاطن ف كتابه هذا أن يصف جميع العلم الطبيعي . ثم يضيف ابن 
أبي أصيبعة قائلاً :وذكر جالينوس فى اللمقالة الثامنة من كتابه من آراء أ بوقراطوأ فلاطون أن 
كتاب طيموس قد شرحه كثير من المفسرين وأطنبوا فى ذلك حتى جاوزوا المقدار الذى 
ينغي ١ ٠”‏ 

فابن أبي أصيبعة يذكر كتابين باسم طيموس أحدهه) طيموس الر وحاني والاخسر 
طيموس الطبيعي . ولكن الحق أن لافلاطون كتابأ واحدأ هو المسمى طيموس الطبيعي وهو 
الذى عرفه العرب . وقد يوجد كتاب آخر ينسب إلى طواوس الفيثاغور ني وما هو في الحقيقة 
إلا تلخيص الكتاب الأقلاطوني وهو الذي نقل إلى العربية باسم كتساب طواوس 
الر وحاني” ". ٍ 
وينسب المسعودي لأفلاطون كتابا سماه طهاوس طبي ويقول إنه يتناول الكلام ف 
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له 15١أعه‏ 


تركيب عالم الطبيعة بيها كتاب طهاوس الحقيقي يتناول الكلام فا بعد الطبيعة . ونحن نعرف 
أن حنين بن اسحق ترجم بعض شروح جالينوس على طهاوس ٠‏ فربما كانت هذه الترجمة هي 
التي سميت طواوس طبي 1 وف مكتبة أيا صوفيا بالقسطنطينية مخطوط رقم "54٠‏ عنوال 


ويعنبر كناب طهاوس من أشهر كتب أفلاطون عند المسلمين حيث يذكره أكشر 
المؤرخين والفلاسفة المسلمين فى كتبهم . 

كذلك يذكر ابن أبي أصيبعة كتاب احتجاج سقراط على أهل أثينا حيث يقول : 
ووجدت في كتاب أفلاطون المسمى احتجاج سقراط على أهل أثينا وهو يحكي قول سقراط 
يدا الفط باك ماخيت علس لطم لاقل عد لمر كل الى دخات عن المن معي 

سنه . وهذا الااحتجاج الذى كان بينه وبين ن أهل أثينا إنما كان قبل موته بمدة يسيرة' 0 

وأما أفريطون فيذكر ابن أبي أصيبعة والقفطي ( المتوق سنة 545 ه ) عندما كان 
سقراط فى سجنه وكان أصحابه يختلفون إليه فى الحبس طول تلك المدة فدخلوا إليه يوما فال 
له أقريطون : إن المركب داخل غدأً أو بعد غد وقد اجتهدنا فى أن ندفع عنك مالأ إلى هؤ لاء 
القوم فتخرج مرا وتسير إلى رومية فتفيم فيها حيث لا سبيل لهم عليك ١‏ فقال له : قد نعلم 
أنه لا يبلغ ملكي أربعمائة درهم . فقال له أفريطون : لم أقل لك هذا القول على أ نك تغرم 
شبئا لانا نعلم أنه ليس فى وسعك ما سأل القوم ولكن فى أموالنا سعة لذلك وأضعافها وأنفسنا 
طيبة بأدائه لنحاتك وأن لا نفجع بك ؛ قال سقراطيا أقر يطون هذا البلد الذى فعل بي فبه ما 
فعل هو بلدى وبلد جنسي وقد نالني فيه من حبس مارأيت وأوجب علي فيه القفتل ولم يوجب 
ذلك عل لأمر استحققته بل لمخالفة الجور وطعني على الافعال الجائرة وأهلها من كفرهم 
بالبارى سبحانه وعبادتهم الأوئان من دونه والحال التي أ وجب علي بها عندهم الفتل هي معي 
حيث توجهت وإني لا أدع نصرة الح والطعن على الباطل والمبطلين حيث كنت وأهل رومية 
أبعد مني رحماً من أهل مدينتي فهذا الأمر إذ كان باعثه علي الحق ونصرة الحق حيث وجهت 
فغبر مأمون عل هناك مثل الذي أنا فيه . قال له أقريطون : فتذكر ولدك وعيالك وما حاف 
عليهم من الضيعة . فقال له : الذى يلحقهم بر ومية مثل الذى يلحقهم ها إلا أنكم ها هنا 
فهم أحرى أن لا يضيعوا معكم'". 
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أما كتاب الفيدون فيذكره كذلك ابن أبي أصيبعة والقفطي' ': ولما كان اليوم الثالث 
بكر تلاميذه اليه على العادة وجاء قيم السجن ففتح الباب وجاء القضاء الأحد عشر فدخلوا 
عليه وأ قاموا ملا ثم خرجوا من عنده وقد أزالوا الحديد عن رجليه وخرج السجان الى تلاميذه 
فأدخل بهم إليه فسلموا عليه وجلسوا عنده فنزل سقراط عن السرير وقعد على الآأرض ثم 
كشف عن ساقيه فمسحههما وحكههما وقال ما أعجب فعل السياسة الازلحهية حيث قرنت الأضداد 
بعضها ببعض فانه لا يكلا أن تكون لذة إلا يتبعها ألم ولا ألم إلا يتبعه لذة وصار هذا القول 
سببا لدوران الكلام بينهم فسأله سيمياس وفيدون عن شىء من الأفعال النفسية » وكثرت 
المذاكرة بينهم حتى استوعب الكلام فى النفس بالقول المتقن المستقصي وهو على ما كان يعهد 
عليهم فى حال سروره ومهجته ومزحه ف بعض المواضع والجماعة يتعجبون من صرامته وشدة 
استهاته بالموت . 

وهكذا يستمر ابن أبي أصيبعة تكملة محاورة فيدون وسقراط يكلم تلاميذه بأن للوت 
ليس شرا وأن النفس خالدة حتى تأتي الساعة . ثم يشرب السم . 

كما يذكر البير وني مقتطفات من فيدون قال : قال سقراط فى كتاب فادن نحن نذكر ل 
أقاويل القدماء أن الأنفس تصير من هاهنا الى ايزيس ثم تصير أيضاً ها هنا وتكون الاحياء 
من الموتى والأشياء تكون من الأضداد . فالذين ماتوا يكونون فى الأحياء فأنفسنا فى إيزيس 
قائمة ونفس كل انسان تفرح وتحزن للثيء وترى ذلك الثيء لما وهذا الانفعمال يربطها 
بالجسد ويسمرها به ويصيرها جسدية الصورة والتي لا تكون نقية لا يمكنها ان تصير الى 
ايزيس بل تخرج من الجسد وهي مملوءة منه حتى أنها تقع في جسد آخر سريعاً فكأنها تودع فيه 
لتغبت ولذلك لاحظ هاف الكينونة مع الجوهر الا,لمي النقي الواحد وقال إذا كانت النفس قائمة 
فليس تعلمنا غير تذكر ما تعلمناه في الزمان الملضي لان أنفسنا فى موضع ما قبل أن تصير في 
هذه الصورة الأنسية فالنسيان ذهاب المعرفة والعلم تذكر لما عرفته النفس قبل أن تصير الى 
الحسد''"' . 


وكذلك يقول عن النفس : فال سقراط فى كتاب فادن : الجسد أرضي ثقيل رزين 
والنفس التي تحبه تنقل وتنجذب الى المكان الذى تنظر اليه لجزائها ممالا صورة له .7" 
وف مكان آخر يقول أن سقراط يقول : إن النفس إذا كانت مع الحسد وأرادت أن 
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تفحص عن شيء خدعت حينئذ منه وبالفكرة يستبين لها شيء من الحويات ففكرتها في الوقت 
الذى لا يؤذيها فيه شىء من سمع أو بص رأ و وجم أو لذة ما إذا صارت بذاتها وتركت الحسد 
ومشاركته بقدر الطاقة فنفس الفيلسوف خاصة هي التي تتهاون بالبدن وتريد مفارقته فلوأن 
في حياتنا هذه لم نستعمل الجسد ولم نشاركه إلا عن ضرورة ولم نقتبس طبيعته بل تبرأنا منه 
لقاربنا المعرفة بالاستراحة من جهله ولصرنا أ طهاراً لعلمنا بذواتنا الى أن يطلقنا الله وخليق أن 
يكون هذا هوالحق "١‏ . 


وقال في موضع آخر قال سقراط : النفس بذاتها تصير الى القدس الدائم الحياة الثابت 
على الأبد بما فيها من المجانسة عند ترك التحيز فتصير مثله فى الدوام لأنها منفعلة منه بشبه 
الياس ويسمى انفعاها عقلاً . وقال أيضاً النفس مشاهة جداً للجوهر الارلمي الذى لا يموت 
ولا ينحل والمعقول الواحد الثابت على الأزل والحسد على خلافها . فاذا اجتمع أمرت 
الطبيعة البدن أن يخدم والنفس أن ترأس . فاذا افترقا ذهبت النفس الى غير مكان الجسد 
وسعدت بما يشبهها واستراحت من التحيز والحنق والجزع والعشق والوحشة وسائر الشرور 
الأنسية وذلك أنها إذا كانت نقية وللجسد باغضة . وأما إذا أنتجت بموافقة الحسد وخدمته 
و عشقته ححتى : كد الحسد منها بالشهوات واللذات فانها لا ترى شيئاً أحق من النوع 
الحسمي ولاا يي 

وكذلك يشير كيف أن سقراط يحرم الانتحار.قال سقراط:لا ينبغي لأحد أن يقتل نفسه 
قبل أن يسبب الآلة له اضطراراً ما وقهراً كالذى حضرناالآن. وفال أيضاً : إنا معشر الناس 
كالذين فى حبس ما ء وإنه لا ينبغي أن نهرب ولا أن نحل أنفسنا منه فان الآهة تهتم بنا لأن 
معشر الناس خدلماء خم' 5 ٠‏ 


وكتاب السياسة المدنية ترجمة حنين ابن إسحق ذكره صاحب كتاب الفهرست وابن أ بي 


ا 


وكتاب النواميس ترجمة حنين ثم ترجمة يحبى بن عدي ويذكره البيروني متشهداً به أو بمقالة 


4١ 
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١١6 ل‎ 


ويذكر سانتلانا أن لأفلاطون محاورة أخرى فى السياسة تسمى بوليتيكوس''' وهي 
خصال من يريد مباشرة الامور السياسية وتسمى أيضاً المدبر ولعلها كتاب يذكره ابن أبي 
أصيبعة باسم كتاب فوليطيقوس " . 

وبالاوضافة إلى هذه المحاورات فإن المصنفات العربية تنسب لافلاطون كتاب الوصية 
أو وصية أ فلاطون لأرسطو . وينب كذلك إلى أفلاطون مقالات فى الكيمياء وفى الأحلام 
والقوى السحرية للأعداد والفراسة وأسرار الاشكال الفلكية لكا ضير وكتاب ف النطفه 
الاونسانية وكتاب أصول افندسة نقله قسطا بن لوقا ويشمل كتاب حنين بن إسحق المسمى 
'فوالالحكماء أقوالا عسو إلى أفلاطون وارسطو وماروى عن خانميهم| من أساطير وك 
محطوط عبر ى ف مكتبة ميونيخ ( رقم 77 ) إسمه أمثال أفلاطون لا توجد ف مجموعة 
حنيئ' '". 
والذى يهمنا أن هذه الكتب الأفلاطونية كانت معروفة ومتداولة عند مفكرى 
الا,سالام : 


(ب) انتقال أفلاطون عن طريق أرسطو 


انتقل أفلاطون الى العالم الاإسلامي خلال طرق غير مباشرة أوها تلميذه أرسطو. 
فقد نقل الى العرب كثيراً من أجزاء فلسفة أفلاطون , وإن كان قد نقل هذا خلال نقده لها فى 


كثير من المواضع . 
ومن المعروف أن أرسطو تتلمذ على أفلاطون لفترة طويلة وطلما كان يقول عن نفسه 
نحن الأفلاطونيين . 


يرى بعض المؤرخين أن السبب الذى نال أرسطو به الحظوة عند العرب ونالت فلسفته 
قبولاً حسناً فى قصور خلفاء الإسلام لان أرسطوكان أستاذ الاسكندر الأكبر وكانت له عنده 
منزلة رفيعة . ولككن الذى أعتقده أن المسلمين أقبلوا على منطق أرسطو ولأ وكل فرقة كانت 
تتخذه سلاحأً لها فى المنازعات الكلامية تمااجعل أثر أ فلاطون يكون وئيداً فى أول الأمر شديداً 
فى المرون التالية فى عدة مدارس إسلامية . وأستطيع القول أن أرسطو نفسه لم يدخل 
الروح الارسلامية إلا وكانت فلسفته ممتزجة بالروح الأفلاطونية أو الأفلاطونية المحدثة . 


757 ص‎ ١ سانئلانا: تاريخ المذاهب الفلسفية  ج‎ )١( 
ص ”7ه‎ 1١ <  ءاينالا (؟) ابى أبي أصيبعءة : عيون‎ 
. 474 دائرة المعارف الاسلامية  جح" ص‎ )5( 

- ١١1- 


ومنطقه فقط الذى نال الحظوة الكاملة . حتى أن المسلمين كانوا يعتقدون ان أرسطولم يبتدع 
سوى المنطى . وهذااخذواعن افلاطون ومن سبقه من فلاسفة اليونان اراءهم فى النفس 
والأخلاق والسياسة : 

فاذا كان أرسطو المعلم الأول في المنطى وما وراء الطبيعة فأفلاطون كان موذجهم 
بالسياسة والأخلاق الذى يحتذون حذوه . 


وحتى الكتب التي ترجموها على أنها لأرسطو قد نحلوا معها كتبا على أنها لأرسطو وهي 
لفيثاغورس أو أفلاطون أو لأفلوطين . لأنبا وصلتهم عن طريق الأفلاطونية المحدثة 
وشراحها . 

نستطيع أن نستدل على مبلغ معرفة العرب لفلسفة أرسطو من الكتاب الذى رسم خطأ 
( كناب الربوبية لأرسطو ) وف هذا الكتاب نجد أ فلاطون الاإلمي مصوراً فى صورة مثل أعلى 
للانسان يعلم الأشياء كلها بالفكر الحدسي فلا يحتاج لمنطق أرسطو . والحقيقة العليا وهي 
الموجود المطلق لا تدرك بالتفكير بل بالمشاهدة في حال الغيبة في عالم المحسوس . يقول 
أرسطو ‏ فيا ظن العرب - والقول فى الحقيقة لافلوطين : ٠‏ إني ربما خلوت بنفسى وخلعت 
بدني جانباً وصرت كأني جوهر مجرد بلا بدن فأكون داخلاً فى ذاتي راجعاً اليها خارجاً من سائر 
الاشياء فاكون العلم والعالم والمعلوم جميعاً فأرى فى ذائي من الحسن والبهاء والضياء ما أ بقى 
له متعجبا بهتأ فأعلم أ ني جزء من أجزاء العالم الشريف الفاضل الارلهي . ذوحياة فعالة . فلم 
أيقنت بذلك ترفيت بذاتي من ذلك العالم الى العالم الافي فصرت كأني موضوع فيه متعلق 
به . فأكون فوق العالم العقلي كله فأرى كأني واقف ف ذلك الموقف الشريف الارهي فأرى 
هناك من النور والبهاء ما لا تقدر الألسن على صفته ولا تعيه الأسماع ."١ ٠‏ 

والذى يهمنا انتقال أفكار أ فلاطون عن طريق أرسطو . فلقد كتب الكثير عن أستاده 
أفلاطون وهاجمه هجوما عنيفاً في كثير من نواحي فلسفته لا سما في نظرية المثل فهو يعرض لها 
بالنقد . وتوجد بعض الا,عتراضات لآراء لم ترد في المحاورات . فان اعتراضات أرسطو هذه 
تعد مصدرنا الرئيسي الذى نستقي منه آراء أفلاطون الشدوية'" . 


فأرسطو يرجم نظرية المثل عند أفلاطون الى سقراط الذي كان يبحث عن الكل فى 
الأمور الأخلاقية لأنه أخذ عن هيرقليطس أن الحس ف تغير دائم وهولا يصلح لحد العلم ١‏ 
)1١‏ دى بور: تاريخ الفلمسفة ف الاسلام ‏ صن 7107 
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ولكن أ فلاطون الذى تأثر بالفيثاغور بين من ناحية أخرى جعل الكل الاخلاقي يفارق 
المحسوس وسماه بالمثال . ونقد أرسطو له أن أفلاطون لم يوضح نوع العلاقة بين الشيء 
المحسوس ومثاله . وأفلاطون يرى أن لكل شيىء مثالاً . ولكن أ رسطو يرفض وجود مثال 
للأشياء اللصنوعة كالسرير والكرسي . 

كما أن من مصادر الفلسفة الأفلاطونية كتاب التفاحة وهو عبارة عن محاورة جرت بين 
أرسطو وفت وفاته وبين تلامذته . وتدور أفكار المحاورة حول النفس وخلودها بعد المدت . 
أماسبب اسم المحاورة فلان أرسطو كان يمسك بيده تفاحة يشمها ليتقوى على ضعفه وتذكرنا 
محاورة التفاحة الأرسطية » بمحاورة فيدون الأفلاطونية . 

ل سانتلانا' '': إننا إذا تأملنا المحاورة نجدها لا تحيد عن الأصول الأفلاطونية إذ 
العالم عنده ينقسم الى قسمين أ حدهم]ا الحكمة وهي للنفس كالشمس للبصر . والقسم الثاني 
ا انواع الحوى ثم العالم ار د 
نتيجة . فنتيجة العلم السعادة ونتيجة الجهل الشقاوة إذ لا عمل إلا وله نتيجة تجانسه ومن 
البين أن هذين العالمين لا يجتمعان فمن أراد الدنيا والجهل فقد سلّم فى الحكمة ومن أراد 
الحكمة عليه أن يسلم فى الدنيا وملاذها . مع أنه لا يمحصل له من عمله إلا نتيجة التعب 
والنصب والمشقة . فتعين والحالة هذه أن يحصل له نتيجة عمله في عالم غير ما نحن فيه فاذا 
تقر ر هذا لا يخلو هذا العالم الغائب من أن يكون مغايراً لعالمنا هذا وشبيهاً به ٠‏ فاذا قلنا إنه 
مخالف تعن أن تكون فيه نتيجة العلم الجهل ونتيجة الخير الشر ونتيجة صالح الأعبال 
الشقاوة . وهذا ما لا يتصور عقلاً فترجح أن يكون العالم الغائب على شبه عالمنا هذا وأن 
تكون نتيجة الخير فيه خيراً ونتيجة العلم حكمة . وبالجملة أن يقترن فيه الشبيه بالشبيه . 
فاذا كان ذلك كما بينا هو ثبات وجود البدن وإخلاطه فى عالمنا هذا من أعظم العوائق 
للحكمة . ظهر أنه مهما تخلصت النفس عن هذه العوائق وصدرت على حدتها لا بد من أن 
حصل لها ما كانت تشتاقه من الحكمة والسعادة التابعة للحكمة . 


ومن آراء أفلاطون الشفوية ما يذكر أرسطو فى كتاب السهاع الطبيعي عند معالجته 
لمشكلة المكان . فهو يقارن بين ما ذكره أ فلاطون عن الامتداد فى محاورة تهاوس وما يذكره عن 
الجسم المادى المشترك فى المثال فها يسمى بأرائه الشفوية . وقد أ ضيفت الى هذه الاإشارة قصة 
ذكرها أرسطوكسين تلميذ أرسطو مؤداها أن نفرأً من التلاميذ حضروا للاستاع الى محاضرة 
لأفلاطون عن الخير فوجدوا أن أفلاطون يغرق في المباحث الرياضية الى نتيجة مؤداها أن 
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كبا أن أفلاطون عندما يتكلم عن تكوين العالم يقول بوجود مادة سابقة على هذا 
العالم رخحوة غير معينة لاا هي معقولة ولا هي محسوسة . ويسميها أفلاطون نفسه اللاموجود 
أو اللاقابل » ويسمي أرسطو هذه المادة عند أفلاطون بالحيولى المطلقة . وهذا الارسم الآخير 
انتشر عن أرسطو لدى المسلمين بل تنبه الشهرستاني الى أن أفلاطون يطلق على المحدث 
المبدع الأزلى بذاته اسم الهيولى . وإنها غير الحيولي التي هي موضوع الصور الحسية . ويبدو 
أن نباوس كان مجالاً لتفسيرات متعددة من أرسطو والمشائين من بعده وقد نقل تهاوس الى 
العر بية كما نقلت شروح أرسطو وتلامذته عليه فجذب إليه عدداً كبيراً من المفكرين المسلمين 
لا يقلُون في قوتهم الفكرية ولا فى أتباعهم عن قوة وأتباع المدرسة المشائية الارسلامية''". 

ولا ننس أيضاً فضل شراح أرسطو من المسلمين فى انتقال أفكار أرسطو الى مفكرى 
الاإسلام . ولا شك أن أعظم الشراح كان ابن رشد وفسر ابن رشد كتاب السياسة المدنية 
وترجم هذا التفسير الى العبرية صمويل بن بهوذا وهو من أهل مرسيليا ونشر في الترجمة 
اللائينية ليعقوب مانتينس في روما عام ١188‏ م وفي البندقية عام ؟ 1608م وعام 1671م . 


كما أن أفكار أرسطو ف النفس والعقل المفارق أثارت اهتام المفكر ين الذين تهمهم 
النزعة الر وحية عند أرسطو فيشير الدكتور عبد الرحمن بدوى فى مقدمة كتاب النفس لأرسطو 
أن عبارة وردت فى الكتاب أثارت اهتام المفكرين فى الضر الرشظ عرد العقل الفعال ذكر 
فيها أرسطو عن هذا العقل : ه ولست أقول إنه مرة يفعل ٠‏ ومرة لا يفعل . بل هو بعد ما 
فارقه على حال ما كان . وبذلك صار روحانياً غير ميت ٠‏ وسرعان ما تلقفها الشراح في العصر 
الغليني وف العصر الوسيط الاوسلامي والمسيحي إذ وجدوا فيها النزعة الر وحانية التي تؤكد أن 
أرسطوممن يقولون بعقل مفارق وبالتالي يخلود النفس . وخلود النفس عند هؤلاء ‏ وأغلبهم 
ينزع منزعاً دينياً أخروياً ‏ كان عقيدة العقائد لأنه كفيل باقامة البناء الديني على أصل 
راسخ : إذ به يمكن افتراض الحساب والعقاب والثواب وما يترتب عليهما من أخرويات هي 
عصب الدين عند المؤمنين . بل هي عند شعورهم الباطن أ كبر مبرر لوجود الله . وهكذا نرى 
المسلمين يجدون أيضاً عند أرسطو روحانيات قريبة من أفكار أ فلاطون . وما كانت الفلسفة 
اليونانية تصلهم عن طريق فلاسفة وشراح الأفلاطونية المحدثئة ورأوا أن هؤلاء الشراح 
والفلاسفة يحاولون التوفيق بين أفكار أرسطو وأفلاطون فاتبعوا هم نفس الطر يق بالتوفيق 
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بين الحكيمين لا سما الفارابي بكتابه ( الجمع بين رأبي الحكيمين ) حيث حاول أن يبين تأثير 
وتفوذ أ فلاطون وأرسطو عند مفكرى الارسلام 1 

وقد كتب كثير من المفكرين الشرفيين كتبأ عن أفلاطون : ففي كتاب مختار الحكم لأبي 
الوفاء المبشر بن فاتك كثير من أقوال أفلاطون. وحنين بن إسحق النصراني كتنب مقدمة 
لفلسفة | فلاطون سماها ( ما ينبغي أن يقرأ قبل كتب أفلاطون ) . ودرص ثاست بن قرة 
الصابي وابنه سنان سياسة الفيلسوف فكتب أوهما رسالة فى تفسير رموز كتاب الجمهورية 
( السيامة المدنية ) ودرسها الثاني في كتاب لم يصل الينا وإنما جاء ذكره عند المسعودى فى 
كتاب مروج الذهب' " : 


وفد كتب الكندى رمالة فى الاببانة عن الاعداد التي ذكرها أفلاطون فى كتابه 
أفلاطون وأرسطو . 

وكتب على بن رضوان وهو مؤلف أقل شأنا من السابقين توفى عام 51١٠م‏ أو عام 
4 ١م‏ رسالة فى بقاء النفس على رأى أفلاطون وأرسطو وله رسالة أيضا يظهر انها تشمل 
على ففرات من كتاب أفلاطون عن ( طبيعة الانسان )' " . 


( ج ) انتقال أفلاطون عن طريق الأفلاطونية المحدثة 


يعتبر بعض الم رحين أن أوريجمن مؤسس الأفلاطونية الملحدثة . كما أن آحرين يعدون 
أمونيوس سكاس ( 1١18‏ ٠178م‏ ) هو المؤسس الحقيقي لها . ولد أموتيوسن مصيخيا ولكنة 
ارتد الى الفلسفة اليونانية فوفق بين تعاليم أفلاطون وأرسطو . 

إن لشروح فلاسفة الأفلاطونية الجديدة التي جمعت بين آراء أفلاطون وأرسطو أثئرا 
كبيراً فى نفل أفكار أفلاطون الى المسلمين فقد عرفوه من خلال كتاب نسب خطاأ ( كتاب 
الربوبية لأرسطو ) حيث يصور هذا الكتاب أفلاطون بالحكيم الكامل الذى يدرك كل شيء 
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بالرؤية العقلية . وحنى كتب أرسطو وصلت عن طريق فلاسفة المدرسة الأفلاطونية المحدئة 
بالاضافة الى أنهم نسبوا كتباً له وهي لغيره . ولهذا نصل هذه الكتب الى المسلمين على أنها 
لأرسطو وهذا الذى حدا ببعضهم أن يوفق بين فلسفة أفلاطون وأرسطو كالفارابي مثلا . 
الذى أظهر أثر أفلاطون فى الفلسفة الاإسلامية . وأشهر فلاسفة الأفلاطونية المحدثة فيلون 
اليهودى وأفلوطين وفرفور يوس 


لااشك أن التنظيم الجديد للعالم عند أ فلاطون فد أدى الى ظهور فكرة الصدور عند 
أفلوطين التي كان لها أ بلغ الآثر في الفكر الفلسفي في القرون الوسطى . ولا شك أن هذه 
الفكرة نتيجة لآراء أفلاطون الشفوية''. 

أما التفسير الطبيعي للعالم عند أ فلاطون فيستند على ثلاثة عوامل رئيسية هي الأركان 
التي يقوم بمقتضاها نظام العالم الطبيعي وهي المادة أ 0 : الصانع هو 
الذى ينظم الملدة ويركب منها نسقاً طبيعياً جميلاً يكون نسخة مقلدة عن نموذج ازلى ثابت هو 
المثل » ويختار الشكل الكرى للعالم لأن الدائرة أ كمل الاشكال . ويدفعه ليدور حول نفسه 
فى مكانه . والمادة الأزلية هي خليط من المادة والمكان . والمادة رخوة تتشكل بحسب ما ينطبع 
عليها من صور محاكي المثل الأزلية الثابتة . فوجود الأشياء المادية اذن يتم عن طريق محاكاتها 
للناذج المعقولة الأزلية وتحدث تلك العملية ‏ أى احتذاء الصانع للمثل - بطريقة رائعة لا 
يمكن وصفها يسميها أفلاطون ( الام ) أما الاب فهو النموذج وبذلك تصبح ( الطبيعة ) 
الطفل أ و الرضيع كما يسميها الاإسلاميون' '"' 

إن أ فلوطين ( ٠١6‏ 17١٠م‏ ) هو الذى جدد الفلسفة الافلاطونية مازجاً معها محتلف 
المذاهب الفلسفية اليونانية من فيثاغورية ومشائية وروافية . حتى أخرج من هذه جميعاً 
فلسفته الجديدة التي عرفت بالأفلاطونية المحدثة وتعتبر آخر مدرسة فلسفية يونانية لها شأن . 
وإن كان ميلها الى أ فلاطون أكثر من غيره من فلاسفة اليونان . 

فأفلوطين كان هو الآخر يسعى إلى إقامة فلفة أ خلاقية هدفها خلاص النفس من ثقل 
الجسد عن طريق الزهد والصلاح وإمانة الشهوات الحسية . وإن كانت هناك بعض 
الاختلافات بين الفلسفتين . فالجدل مثلاً عند أفلاطون الانتقال من المحسوس الى المعقول 
حتى يرى مثال الخير ويرجع الى العالم المحسوس ليصلحه . أما عند أ فلوطين فيعتمد جدله 
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على التأمل الباطن والانطواء داخل النفس والزهد فى هذه الحياة ويأمل الحصول على السعادة 
فى العالم الآأخر . 

ونرى أ فلوطين يقول أن الانسان مركب من نفس وجسم . وطبيعة كل واحد تختلف 
عن الآخر والنفس لا تفسد ولا تبيد لأنها غير مركبة فهي ثابتة أما الجسم المركب فانه يتحلل 
ويضنى . كما أنه يفصل نفس الانسان الى ثلاثة أجزاء : نباتية وحيوانية ونطقية 2 أما أدلته 
على خلود النفس فتختلف عن برهنة أ فلاطون فعنده أن النفس هي واسطة بين العالم العقلي 
والعالم الحيولاني . فالنفس النقية الطاهرة إذا فارقت الجحسد سرعان ما تقود الى الجوهر 
النفساني الاعلى . أما التي تخضع لشهوات اللمحد وتتغلب عليها القوى الحسية إذا فارقت 
الجسد لم تصل الى عالمها إلا بعد جهد كبير . إن النفس والعقل عند أ فلوطين خالدان لانبهها 
ابتدعا من العلة الأولى وبغير وسط أما الأاجام فتفنى لأن علتها العقل بتوسط النفس . 

يرينا أفلوطين رابطة النفس القوية بالعقل من ناحية إنها متأثرة به » فهو يقول : إن 
النفس شريفة بالعقل . والعقل يزيدها شرفاً لأنه أبوها وغير مفارق لما ولانه لا وسط بينهما بل 
النفس تتلو العقل وهي قابلة لصورته لأنه بمنزلة الهيولى . ونقول أن هيو العقل شريفة جداً 
لأنها بسيطة وعقلية غير أن العقل أشد منها انبساطاً وهو حيط بها . ونقول أن هيولي العقل 
شريفة جدأ لأنها بسيطة عقلية . غير أن العقل أشد منها انباطاً وهو حيط بها . ونقول أن 
هيولى النفس شريفة جداً لأنها بسيطة عقلية نفسانية . غير أن النفس أ شد انبساطاً منها وهي 
محيطة مها ومؤثرة فيها الآثار العجيبة بمعونة العقل فلذلك صارت أشرف وأكرم من الحيولى لأنها 
تحيط مها وتصور فيها الصور العجيبة”''. 


كذلك أفلوطين يقول أن النفس البشرية التي جعلت الجسد عرضة للشر والالم وهي 
تعيش ف الشقاء والخوف والشوق وف جميع الشرور . والجسد لما بمثابة سجن ولحد والعالم 
بمئابة كهف ومغارة . فالنفس ق طبيعتها نقية طاهرة لكن اتصافا بالمادة يفقدها نقاوتها دون 
أن يدخل ذلك تغييراً فى جوهرها؛'. وقد رأينا هذه الفكرة من قبل عند أفلاطون . 


فالنفس اذن متوسطة بين العقل والحس متأئرة بالعقل مؤثرة بالجسم . وكبا أن النقس 
أفضل من الجسم فان العقل أفضل من النفس لأنها تنال منه الفضائل وهو أرفع منها . 

يشبه أفلوطين العقل الكلى بالنار والنفس بالحرارة المنبثة من النار على شىء أخخر . غير 
)١(‏ عبد الرحمن بدو :أ فلوطين عند العرب ‏ ص ٠١‏ 


(؟) أفلرطين عند العرب ‏ ص ٠١8‏ 
(؟) حنا الفاخورى : تاريخ الفلسفة العربية ج ١‏ ص .١٠١9‏ 
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أنه إن كان العقل والنفس هما بمنزلة النار والحرارة ٠‏ فان الحرارة إنما تسيل من النار سيلاناً 
وتسلك سلوكاً الى أن تأني الى الشىء القابل لها فتكون فيه . وأما العقل فانه ينبث فى النفس 
من غير أن تسير منه قوة من قواها . ويفول أن العقل متمم لما كالاب والابن فان الاب هو 
المربي لابنه والمتمم له . فالعقل هو الذى يتمم النفس لأنه هو الذى ولدهاه" . 


والله عند أ فلوطين هوعلة الاشياء جميعاً فهوعلة العقل والعقل علة النفس والنفس علة 
الطبيعة والطبيعة علة الاكوان الجزئية » وإن كانت الأشياء بعضها علة لبعض فان الله تعالى 
علة لجميعها كله'" . والله عند أفلوطين مرة يعبر عنه بالخير ومرة بالاول ومرة بالواحد . 
ولكن مع هذا فهو أصل الموجودات لانه فاعل والموجودات مفعولاً والفاعل أفضل من 
الكعول . لأن المثال أفضل من الممثول . 

ويرى أفلوطين مع أفلاطون أن الحب يؤدى الى معرفة الحقيقة . وأن الحياة الخلقية 
الفاضلة أيضاً تؤدى الى هذه المعرفة . وهكذا نصل الى هذه التتيجة وهي أن القيم العقلية هي 
قيم خلقية وقيم جمالية في أن واحد'". كما أن فكرة التشبه بالله الأفلاطونية نجدها عند 
أفلوطين على نحو مقارن ٠‏ فهو يقول : من أراد أن يدرك النفس والعقل والآنية الأول ١‏ 
فينبغي أن ينكمش الى ذاته ويهجر عالم الحس ويغيب عنه بقدر إمكانه ويرفض الحمواس 
ويستعمل القوى الباطنة فحينئذ يبصر من داخل إبصاراً حفيقياً بنظر قوى نور مضيىء ويمتد 
نظره الباطن أضعاف ما كان يمتد بصره الظاهر ويرى السماوات والأرض وما فيها 0 

كما أنه يقول بأن العالم يسير بنظام العقل ولا يمري اتفاقاً . 

وإذارأينا المدينة الفاضلة عند أ فلاطون كانت حلبماً ٠‏ فان أ فلوطين انتهز فرصة منزلته 
عند الامبراطور جاليانوس وزوجته سالونينا » تلك المنزلة التي كادت تبلغ التقديس والعبادة 
فطلب منها أن يعيش هو وأ تباعه في ( كامبانيا ) التي كانت فيا يروي مدينة للفلاسفة ف قديم 
الزمان ثم تهدمت وخربت . ورأى افلوطين إعادة بناء المدينة وأن يعيش الكان في ظل 
القوانين التي يضعها لها ويسمي المدبنة أفلاطونوبوليس أى مدينة أفلاطون, وعزم أفلوطين 
الارقامة مع | تباعه في تلك المدينة لولا أن حساده في البلاط حالوا بين الامبراطور وبين تنفيذ 


. ٠١9 وى أوفلوطين عند العرب ص‎ )١( 
© ٠١ نمس المصدر ص‎ )7( 
١١6 ص‎ ١ حنا الفاخوري - ناريخ الفلسفة العر بية  ج‎ )5 
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وعدء! '' : 
وكان لافلوطين أثر عظيم على المسلمين لا يقل عن أثر أرسطو وأ فلاطون ولا سيا عند 
المتصوفة . 


(د) طرق أخرى فى انتقال أفلاطون 
)١(‏ السريات : 


كان للسريان أثر كبير فى ترجمة الكتب الأفلاطونية ونقلها إما عن اليونانية مباشرة أو عن 
الترجمة السريانية القديمة بعد أن راجعوها وأصلحوها وأتمُوا نقلها الى اللغة العربية . وكانت 
مراكز النقل هي الرها ونصيبين وحنديسابور بالاضافة الى مدينة حران التي كانت تدرس فيها 
الرياضة والفلك والفلسفة على المذهب الأفلاطوني . 


ولا شك فى أن السريان بهذا العمل قد خدموا الفلسفة وحفظوا الكتب التي نفد أصلها 
حتى اعتمد المسلمون عليها ف معرفة الفلسفة اليونانية . ولكن الخطأ الكبير أغهم نسبوا كتاب 
أثولوجيا الى أرسطوطاليس نقله الى العربية عبد المسيح الحمصي بن الناعمي وأصلحه 
يعقوب الكندى والكتاب فى حقيقته أفلوطيني محدث وفيه آراء أفلاطونية كثيرة . 

ومن أشهر النقلة الذين ساعدوا على نشر الفلسفة الأفلاطونية من السريان يوحنا 
الدمشفي ويحبىالنحوى وغيرههما .فقد ولد يوحنا الدمشقي فى دمشى وكان أبوه سرجون الرومي 
أمينا من أمناء معاوية وولده يزيد وبقي فى خدمة الأمويين حتى خلافة عبد املك بن مروان 
وقد ألف يوحنا كتاباً في ( ينابيع المعرفة ) فيه آراء مشابمة لآراء علماء الكلام . أما يحيى 
النحوى فقد كان أسقفا فى إحدى كنائس مصر وله من الكتب كتتاب الرد على أرسطو ست 
مقالات أت فيه حدوث العالم '"' 1 


ولا بد أن أشير هنا الى خطأ وقع فيه كثير من المؤرخين العرب وهو أن يحى النحوى 
أدرك الزمن الذى فتح فيه عمرو بن العاص مصر والصحيح أن * يجيى النحموى ل 
فيلو بولونس ازدهر فى النصف الأول من القرن السادس كما يشير الأستاذ الدكتور النشار' *' 
)١(‏ فؤاد الاهواني : المدارس الفلفية ص .٠١‏ 


(7) جميل صليبا : من أفلا طون الى ابن سينا ص 4 
(*) الدكتور على النشار : النشأة ‏ ج ١‏ ص 58 
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وأنه توفي قبل الفتح العربي بقرن من الزمان . 

وكذلك اشتهر بالنقل الفيلسوف يوحنا الأبامي الطبيب الفيلسوف سرجيوس السراس 
عيني . ويروى دى بور أن يوحنا أو يحى بن بطريز ( أول القرن الثاني الثالث المحرى ) 
أخر ج ترجمة فصة طواوس لأفلاطون١'"‏ . 

كها اشتهر في العصر الأموى يعقوب الرهاوي (540 - ٠8‏ /ام ) وقد ترجم كثيراً من 
5س الابفبات اليونانية . وليعقوب هذا اثر كبير الدلالة ففد أثر عنه أنه أفتى لرجال الدين 
النمارى أنه بحل هم أن يعلموا أولاد المسلمين التعليم الرافي . وهذه الفتوى تدل من غير 
شك على إقبال بعض الملمين فى ذلك العصرعلٍ دراسة الفلسفة عليهم وتردد التصارى أولا 

وقد مر علينا بعد هذا العهد , أى فى العصر العباسى كيف كان للسريان أثر كبير فى 
الترجمة من أمثال حنى بن إسحاق وابنه إسحق وغيرهها من المترحمين . 
)١(‏ كتب أنباذقليس المنحولة : 

وكذلك من مصادر الحكمة الأفلاطونية كتب شاعت باسم انباذقليس وغيره من قدماء 
اليونان منها ما اخترعه متأخر و الأفلاطونيين انتصاراً لمذهبهم وإظهاراً لقدم معتقداتهم ومنها 
ماأتى به بعض البدعين فى الملة الاوسلامية منها كتاب الجوهر الخامس المنحول لا نباذقليس 
وكتاب الميامير وكتاب ما بعد الطبيعة فكثرت التصانيف من هذا النوع بما لا يمكن حصره'"' . 
ويصف القفطي''' أ نباذقليس أو كما يسميه أبيدقليس بأنه حكيم كبير من حكماء اليونان 
ويقول أنه كان فى زمن داود النبي وأنه أ خذ الحكمة عن لقمان الحكيم بالشام ثم انصرف الى 
بلاد اليونان فتكلم فى خلق العالم بأشياء تقدح ظواهرها في أمر المعاد . 

الحقيقة أن معرفة المسلمين ببذا الفيلسوف مختلفة من حيث الصحة والخطأا . حيث 
أخهم أضافوا اليه الكثير ما ليس له فيذهب القفطي الى أن من المشتهرين في الملة الوجادم 
بالانتاء إلى مذهبه محمد بن عبد الله الحبل الباطني من أهل قرطبة وكان كلفا بفلسفته ملازما 
لدراستها'" وهو محمد بن عبد الله بن مسرة . مع العلم أن ابن مسرة هذا وهو الفيلسوف 


7١ دى بور ناريح العمة ل الاإسلام ص‎ ١ 
”١ (؟)أحمدامصس . فحر الاسلام صن 175 . دن بور ص‎ 
114 ص‎  " <  ةيفسلفلا ماتلانا : تاريخ المدذاهب‎ (2 
١6 القفطي : تاريخ الحكياء  صى‎ )14( 

(6) نفس المصدر. ص ١١‏ 
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المغربي وقوله في القدماء الخمسة . هو فى الحقيقة تلميذ لأفلاطون”" . 


يذكر ابن أ بي أصيبعة أن بيذقليس أول من ذهب الى الجمم بين معاني صفات الله 
تعالى وأنها كلها تؤدى الى شىء واحد وأنه وصف بالعلم والجود والقدرة فليس هو ذا معان 
منميزة تختص بهذه الأسماء المختلفة بل هو الواحد بالحقيقة الذى لا يتكثر بوجه ما أصلا 
بخلا ف سائر الموجودات فان الوحدانيات العالمية معرضة للتكثير أ ما بأجزائها وأما بمعانيها وأما 
بنظائرها وذات البارى متعالية عن هذا كله'' . 


يعتبر أنباذقليس واحداً من كبار الأنبياء والاصفياء عند الاشراقيين وأن شيخ المذهب 
الإوشرافي السهر وردى المقتول يقرر أن الحكمة الاشراقية وهي التى قررها وأخبر عنها الصدر 
الأول من الحكماء الذين هم من جملة الاصفياء والأنبياء والأولياء كأغانا ذيمسون وهصمرمس 
وأنباذقليس وفيثئاغورس وسقراط وأفلاطون وامثالهم . 

فأنباذقليس اذن عند الاشراقية الاسلامية - حكمته كشفية ذوقية ‏ تظهر له الأنوار 
العقلية وتلمع ونفيض باشراق على النفس عند تجردها . ومن الثابت قطعاً أن أنباذقليس لم 
يكن إشرافياً وإنما وضعه الاشرافيون في نسى حكمائهم الأوائل لانه وصل اليهم فى صورة مباينة 
لحقيقته فى العالم اليوناني . ويبدو أن ما قرب أنباذقليس الى الاشراقية هو كتابهالمنحول: 
الجواهر الخمسة'". 


(6) ثأون الأزميرى : 


وأقوال الفيثاغورين فقد تحرف اسمه فى الكمب السربية حتى أن القفطي يلاكره باسكم 
0 : كان هذا الرجل حكمأ فبلسوفا فى بلاد امع سي مفيداً لها طالب 
لأفلاطون ولكثرة 9 يذلك صنف كتاب ل ل اويا 1 وقد 
اعتمد المؤرخون المسلمون على ترتيب ثأون بالنسبة لكتب أفلاطون فنرى القفطي وابن 





1 الدكتور علي سامي النشار : فيدون ‏ ص ٠٠٠١‏ 

(؟) ابن أبي أصيبعة: طبقات الأطباء ‏ ج ١‏ صن 79. 

(*) الدكتور النشار نشأة الفكر الفلفي فى الاسلام ‏ ج ١‏ ص ١١١‏ 
(4) القفطي : تاريخ الحكماء ‏ ص 7148 
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النديم يعتمدان عليه اعتاداً كلياً ‏ يقول القفطي''': وقد ذكر ثأون ما صنفه أفلاطون من 
الكتب ورتبه وهو كتاب السياسة فسره حنين بن إسحق وكتاب النواميس نقله حنين ويحيى بن 
عدى وكان يسمي كتبا بأسهاء الرجال الطالبين ها وهي فى فنون متعددة منها كتاب تلجيس فى 
الفلسفة وكتاب لاخس في الشجاعة وكتاب أرسطوطاليس في الفلسفة وكتاب خرميدس فٍ 
العفة وكتابان سما هما القبياذس فى الجميل وكتاب | وتوذيمس فى الحكمة وكتابان سماهما أقناه 
كتاب جورجياس كتاب أوثوفرون ‏ كتاب أثين كتاب فاذن كتاب قريطن كتاب ثالطيس 
كتاب قليوطوفرن كتاب قراطوس كتاب سوفسطس كتاب طواووس أصلحه يحبى بن عدى 
كتاب فيرماميدس كتاب فيدر وس كتاب مانن كتاب مينوس كتاب أ برقس كتاب مانكسانس 
كاب أطليطفرس كتاب طبواوس ثلاث مفالات كتاب المناسبات . كتاب التوحيد كتاب 2 
العقل والنفس والجوهر والعرض كتاب الحس واللذة كتاب مسطسطس كتاب تأديب 
الأحداث كتاب أصول الحندسة وله رسالة موجودة . وقال ثأون : أفلاطون يرتب كتبه فى 
القراءة وهوان يجعل كل مكتبة أربعة كتب يسمي ذلك رابوعاً . 
() ديونسيوس الأريوباغي 

يقول أ صجاب الموسوعة الفلسفية المختصرة”" ( المترجمة ) أن ديونسيوس الأريوباغي 
هذا هو كاتب لم يتم التحقق من هويته وهو تلميذ القديس بولس وقد جمع هذا الكاتب 
سلسلة من الكتابات مثل ( الأسماء الالهية ) و( اللاهوت الصوف ) وهي مؤلفات تمزج 
ابرقلس بالمسيحية وهذه الكتابات مشهورة على وجه الخصوص بأنها تمثل ما يسمى باللاهوت 
السلبي : 

أما أحمد أمين فيذكر أن ديونسيوس شرح أسرار الربوبية ودرجات عالم الملكوت 
والكنيسة السماوية على المذهب الأفلاطوني فصار من ذلك الوقت عمدة للنصارى في ذلك ثم 
دخل هذا المذهب ف الارسلام عن طريق فريق من المعتزلة والحكماء الصوفية ومنهم أخذت 
جل أ فكارهم جماعة إخوان الصفا وغيرهم ‏ . 
(8) فيلون الاسكندرى : 

فيلون الاسكتدرى ( 58 ق.م. ‏ 4ه ب.م. ) فيلسوف يهبودى من فلاسفة 


5937 وابن النديم : الفهرست - ص‎ ١7 تاريخ الحكياء  ص‎ )١( 
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الاسكندرية بني تفكيره الفلسفي على تعمقه فى دراسة نصوص التوراة وتأشره بنصوصها 
وحكمها . بالاضافة الى إحاطته بالفلسفة اليونانية بصورة عامة والأفلاطونية ومدارسها 
بصورة خاصة . حتى أنه كان يلقب بفيلون الأفلاطوني أو أ فلاطون اليهود هذا بالاضافة الى 
اطلاعه على الأفكار الشرقية المحيطة به . ولهذا نراه من الفلاسفة المشهورين الذين نقلوا 
الأفكار الاغريقية بصورة عامة والأفلاطونية بصورة خاصة الى الشرق . فكان له أثره فى 
الأفلاطونية المحدئة وفى التفكير المسيحي . ولا شك أن الفلسفة الأفلاطونية التي انتقلت الى 
فلاسفة الامكندرية انتقلت بدورها الى اللغة العرربية واطلع عليها مفكر و الاسلام . 


أقام فيلون فلسفته على المزج بين الدين والفلفة وهو لا يفصل بين الفلسفة والدين . 
فرغم أخذه عن حكياء اليونان واعترافه بعبقريتهم وابداعهم فى محال الفلسفة إلا أنه يبدأ 
بالدين ونصوص التوراة ويؤوها على ضوء الفلسفة . فهو يقول أن الحقيقة كلها موجودة فى 
التوراة » لكنه يعترف أيضاً أن المذهب الأفلاطوني قد توصل أيضاً الى الحقيقة' ". 


ولهذا لم يفرق بين الدين والفلسفة وإنما جهد نفسه أن يوفق بينهما أو كما يعبر أحمد 
أمين : أن فيلون اليهودى أول من فلسف اليهودية فى الامكندرية'" وأراد أن يوحد بين 
التوراة والافلاطونية والرواقية . 


لعل أهم أثر لفيلون عند مفكري الاسلام هو أنه كان يعتقد أن فى التوراة أفكاراً 
فلسفية لا تقل سمواً عن التفكير الفلسفي عند اليونان . وكل ما يجب للوصول الى هذه 
الأفكار هو استخلاصه من نصوص التوراة بطريق التأويل المجازى . وقد تبعه فى هذا 
الطريق الفيلسوف الأندلسي موسى بن ميمون تلميذ الفيلسوف الأندلسي أبي الوليد ابن 
رشد'"' . 


وقد استعمل التأويل الرمزى كثير من مفكرى المسيحية والاإسلام أيضاً لأم يعتقدون 
أن الكتب السماوية تخاطب الناس جميعاً. العامة والخاصة. وهذا فهي تستعمل الرموز 
والأمثال لتقريب الحقائق الى فهم العامة فيقفون بظواهر النفوس . أما الخاصة أو المفكر ون 
والمتفلسفة فإنهم يطلون الحقائى فيا وراء الرمور ويؤولوغا ليدركوا الحفيقة من وراء 
التعبيرات الظاهرة. فقّد كان يبود الاسكندرية يشرحون التوراة شرحا رمزيا على عرار شرح 
الفيئاغوريين والآفلاطونيين والرواقيين لقصص اليئولوجيا وعبادات الأسرار . فالتوراة فى 
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جملتها تاريخ بي اسرائيل وما أصابوا من نعم حين كانوا يرعون شريعة الله وما عانوا من حن 
حين كانوا يحخصونها : فقالوا إنما تمثل قصة النفس مع الله تدنو النفس من الله بقدر ابتعادها 
عن الشهوة والغضب فتصيب رضاه وتبتعد عنه بقدر انصياعها للشهوة فينزل مها سخطه . 
وكانوا يؤ ولون الفصل الأول من سفر التكوين مثلاً بأن الله خلق عقلاً خالصاً فى عالم المثل هو 
الانسان المعقول ثم صنع على مثال هذا العقل عقلاً أقرب الى الأرض ( هو آدم ) وأعطاء 
الحس ( حواء ) معونة ضرورية له فطاوع العقل الحس وانقاد للذة ( الممثلة بالحية الني 
وسوست لحواء ) فولدت النفس ف ذاتها الكبرياء ( وهو قابيل ) وجميم الشرور وانتفى منها 
الخير ( وهو قابيل ) وماتت موتا خلقياً . وعبور البحر الأ حمر يؤول بأنه رمز لخروج النفس من 
الحياة الحسية وهكذا”' . 


وفد اتبع كثير من المسلمين هذا الطريق للوصول الى الحقائق الأزلية كالمعتزلة والمتصوفة 
والفارابي وابن سينا وغيرهم من الفلاسفة . 

أول ما يصادفنا فى آراء فيلون ومزجه للعقيدة اليهودية بالفلسفة اليونانية تصوره 
للوجود . فالله عنده مفارق للعالم خالق له معني به ولكنه من البعد عما يدركه العقل بحيث 
لا نستطيع أن نعلم عنه شيئا آخر . والله عنده هو الموجود حقاً . وهو العلة الأولى وأبو العالم 
وملكه ونفس وروحه . ويسمي فيلون الله شمس الشمس . والشمس المعقولة للشمس 
المحسوسة . وهو بهذا يتابع أفلاطون . ثم يأخذ عن أفلاطون قوله : إن الله صنع العالم 
لحض خيريته'' . 

الله عند فيلون لم يكن صانعاً فقط وإنما خالق أيضاً . لآن خلق العالم المعقول من 
القدم . فالأرواح خلو من المادة ولدها الله كما يلد العقل أفكاره . أما العالم المحسسوس 
فيتجه تنظيم الله لمادة سابقة أو نتيجة فعل وسطاء بين الله والمادة . وهو عين ما ذهب اليه 
أفلاطون . 

ويعلل فيلون هذه التفرقة بأن الخلق صادر عن قدرة الله وعن خيريته . فلا يخلق من 
الله وحده إلا الموجود الكفيل بقبول هذه الخيرية . ويقول أن الله قال ( لنضعن الانسان على 
صورتنا ومثالنا ) خاطب وسطاء ووكل اليهم صنع الجرء الماني من نفسنا على النحو الذى 
يصنم هو به الجزء النطقي , لأن الانسان مزاج من خخير وشرء والله منزه عن الشر فكان لا بد 
)١(‏ يوس كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص 518 . 
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الفاعة الأخلاقية (8) 
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عمن يضع مبدأ الشر فى الآنسان من دون الله .''' 

ولهذا نرى الإنسان عند فيلون مرة صورة الله يؤ ول على أنه عقل الاإنسان يقود النفمس 
وحسب فكره أن الانسان عالم مصغر لا يوجد شيىء أشبه بالله فى العالم من العقل فى المركب 
الإنساني . وهذا الانسان عند فيلون يسميه بريبييه بالانسان الاالهي كاله داخل فى الانسان 
يتأمل المعقولات وهذه هي الفكرة الاولى للانسان الارفي . ''' ومرة يقول عن قصة الخل. 
( الانسان المصنوع من الطين ) . وهذا الانسان المصنوع مغتلف جدأاً عن صورة الله : إنه 
حساس يشارك فى الصفة وإنه مركب من الجسم والروح ذكراً أو أنشى وأنه فان : لكن 
الانسان صورة الله هو فكرة أو نوع أو طابع معقول غير جسمي وليس ذكرأ ولا أنثى وغير 
فاسد بطبيعته وهنا يصف الانسان أقرب الى الانسان المثال . 

رغم أن فيلون يتابع مئال أفلاطون في تصوره لكائنات مثلى بين العالم المحسوس 
والصانع ورغم أن المثل من حيث طبيعتها عند فيلون هي كما في فلسفة أفلاطون صورة أو 
مقاييس لكائنات مجسمة . إلا أن هناك اختلافاً فى وظيفة المثل عند الفيلسوفين . فال مثل عند 
أفلاطون كانت مثلاً أزلية ورغم أنها عند فيلون ظلت كذلك إلا أن عالم الثل عند فيلون 
تتكون من عقول بحتة خالصة تمامأ من كل عنصرمادى . وهي لذلك تقوم بعبادة الله . وهو 
يختلف عن أفلاطون الذى يقول أننا نتوصل الى معرفة المثل عن طريق الحدل الصاعند . 
ففيلون يقول إننا نصل الى المثل بتعمى النفس ف عالم أسمى من العالم المحسوس . وأن 
المثل فو مستوى معرفة الحنس الإنساني الفاني الذى يعبش ف المحسوس. لكى الله لم يشأ 
أن يحرمه منها حرماناً تامأ فمنح معرفتها الى كائنات استثنائية ابتعدت عن الجسد وهذه 
الكائنات هي الأنبياء . وبعد وفاتهم تتطهر عقوهم الخالدة تطهرا كاملا وتعود الى العالم 
المعقول . ذلك بأن العالم المعمقول هو مكان الخلود وموطن النفوس الطاهرة . 

وكذلك نجد فيلون يتفق مع أفلاطون بأن العالم المعمول مميز عن الله . وكا يقول 
أفلاطون أن الخير الأعلى هي علة سائر المثل . فهي ينبوع الحياة والحكمة ومبدأ النفس ٠١‏ فلا 
يجوز أن نقول أن الله عقل وحكمة وحياة » بل يجب أن نقول أنه ينبوع الحياة والعقل . 
فالعقل اذن يفيض عنهم ويتصل بهم وهو حد متوسط بينه وبين سائر الموجودات . وهذا شبيه 
بما يقوله فيلون . إذ جعل الكلمة متوسطة بين الإله والعالم . فالاله هوسبب الكلمة والكلمة 
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هي علة الروح والروح تحرك العالم بأسره وتدخل اليه حكمة الخالا . 


الله عند فيلون هو الخير الأول والشمس المعقولة مقياس كل شيىء والذات المثالية ليس 
إلا الخير الأول والشمس المعقولة مفياس كل شىء والذات المثالية المجردة من الشكل والحسد 
وغير المرئية من الكائنات وهي الصورة المثال'" . 


نان عد علو هو معدر خيم امبرو اح ولكن مع الركي اااي المكون من 
النفسى والحسد فان التفسس دون الحسد هي التي تستطيم أن تتقبل وأن تحوي جزئياً هذه النعم 
المياضة فهي وحدها التي م يجب أن تشكر الله بصلاة شكر مستمرة . وصلاة الشكر هذه ممائلة 
للنعمة نفسها بل هي بمثابة التاح منها . 


الله اذن مبدأ العبادة وغرضها فى أن واحد . وهذا هو فى نظر فيلون معنى العبادة 
الروحية . ونرى هنا أيضا أن ليس العقل رهين المادة بل العقل المحض المختلف عنها ى 
طبيعته هو القادر على مزاولة الحياة الدينية » وهذه الحياة تحوّل أيضاً شأنها فى ذلك شأن النبوة 


١» ١ 


والانجداب 


وأن الله بحكم خيريته وحبه للجنس البشري لم يشأ أن يتركه عرضة للفناء دون أن 
فدهي التلك يسدر عنه قوى تنبيك الاشنان وعملة .سحي اق «طريق التقدم:. ويتترل إذ 
الكائنات التي لا ترتكب الذنوب بحكم طبيعتها ليست ف حاجة الى أوامر أو نصائح إذ إنما 
هي نفسها القانون غير المسطور . ولكن الكائن الوسط الذي ينزع للخير والشرعلى السواء في 
حاجة الى إله ينصحه كما أن الشرير فى حاجة الى أوامر ونواهي تساعده على تجنب الشر . 


مبذا نجد اتجاه فيلون العام فى شرحه للشريعة هو وضع المعنى الخلقي بازاء المعنى 
الحرفى أو نقل الثاني الى الأول أحياناً : فيرى أن الطقوس الدينية علامات على الشروط 
الخلقية اللازمه للعمادة ول محر يم الحيوانات النجحسه وحوب قمع الشهوات الرديثه ٠‏ ومثل 
هذا النقل ينزع عن الشريعة صفتها الظاهرية أو المدنية ويحوها الى قانون باطي' " 


والمسيح عنده بمثابة الحكيم الملك عند الأفلاطونيين والر واقيين يفرض سلطانه بصفاته 
الخلقية ليس غير ووقار يوحي بالاحترام وهيبة توحي بالخوف وإحسان يوحي بالمحبة . 
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النفس عند فيلون غايتها الوصول إلى الله والاتحاد به. ومعرقتنا بالله على أربسع 
درجات : معرفة ناقصة جدا تكتسب بالنظر ل مصنوعات الله . وعند هذه الدرجة يقفف 
الأكثر ون . ومعرفة ترقى سلم الوسطاء . وثالثة تدرك اللوغوس الوسيط الأعظم . ورابعة 
تدرك الله ذاته وهي خاصة بأهل الكمال مثل موسبى . وإنما تسرع النفس صعود سلم الوسطاء 
حالما تتطهر بالزهد وعلى الأخص بالعبادة الباطنية . ويبدأ التطهير والصعود حين يعلم 
الانسان ببطلان المحسوسات وزواها''' . وعند ذاك يشعر بالسرور بوجود الله الذى يعقد 
لسانه ولا يسعه أن يتجه الى الله إلا بالكلام الداخي”' . 


أما الأفكار السياسية فلا شك أن فيلون تأثر بآراء أفلاطون السياسية بالاضاقة الى 
مزجه السياسة بالاخلاق مزجا أفلاطونياً خالصاً . فالملك المثالى عند فيلون يجب ألا يكون 
قاسياً ولا محتقراً للغير . فهو محترم موقر لفضيلته الكاملة . طيب لخيريته وكرمه ومر وءته . 
جبار ليعاقب الظالمين ويحكم الجميع . وهو فاعل للخير وينيل الغير من ماله . ومع هذا كله 
فهو متبصرحكيم فطين . فالملك فى رأيه كما يعبر بر يبييه ‏ مقام الله فى العالم انه لا يمكن أن 
يكون شبيهاً بالآخرين وفي منزلتهم بل أسمى منهم . ومن هذا يكون من الواجب وهو يأمر 
الآخرين أن يستطيع حكم شهواته . إنه ليس ما يميزه عن الأخرين هو الغنى والقدرة وقوة 
الحيوش . ولكن الفضيلة ' . 


فيلون اذن يسعى الى الفضيلة ويرى أن الفائدة الأخلاقية والدينية هي الأساسية ؛ بينا 
السياسة العملية ليس طا إلا المرتبة الثانوية . ولا شك أن هذه الصورة التي رسمها فيلون 
للملك المثال هي الصورة التي رسمها أفلاطون للمستبد العادل . 

ومن هذا يتبين لنا أن أفلاطون قد انتقل إلى العالم الاإسلامي عن طريق مباشر وآخر 
غير مباشر فنقلت بعض كتبه مباشرة الى العالم الاإسلامي . ثم انتقل خلال أرسطو وتلاميذه 
كا انتفل خلال الأفلاطونية المحدثة والسريان وغيرهم . 
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ادوعيننة ال م 


الأفلاطونية 


مهيل 


ستحاول التكلم فى هذا الفصل عن أول مدرسة أفلاطونية فى العالم الايسلامي . 
وأول فيلسوف إسلامي على النسق اليوناني . وهذا الفيلسوف هو أ بو يوسف الكندى ٠‏ وقد 
كان يتصور الى عهد قريب أن الكندي فيلسوف مشائي خالص . ولكن ظهور رسائله وطبعها 
ألقى أضواء كثيرة على حواشى فلسفته . ولا شك أن جزءأ كبيرأ وهام من هذه الفلسفة 
أرسطوطاليسي . ولكن هناك جزء منها لا يقل فى كبره وأهميته عن الجزء الأرسطوطاليسى 
حيك عكنا أن واي سي بوي 


وم ووه الي ا اود 
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أولاً ‏ الكندى 


هوأبو يوسف يعقوب بن إسحق المتوق حوالى سنة 1657ه وكما سمي فيلسوف العرب 
كذلك سمي فيلسوف الاإسلام بالرغم من أنه أقرب بتفكيره وعقله الى الفلسفة اليونانية منها 
الى روح اللإسلام . ولذا نرى ابن تيمية يقول : وكأن يعقوب بن إسحق الكندي فيلسوف 
الاإسلاء فى وقته ‏ أعني الفيلسوف الذى ف الإسلاء فليس للإسلام فلاسفة' '' . 


أما فيلسوف العرب فلأنه أول فيلسوف عربي يذهب مذهب التفلسف اليوناني حتى 
أنه يحاول أن يوصل يونان بقحطان نسبأ ويحتج لذلك بأخبار يذكرها فى بدء الانساب . أما 
فى كتاباته فانه ينحو منحىالفلاسفة . وقد اشتهر بأنه اشتغل فى جميع فروع الفلسفة وله في أ كثر 
العلوم الفلسفية مصنفات طوال وكتب مشهورة فى كل صنف كالطب والفلسفة والرياضة 
والمنطى . بالاضافة الى نسبه العربي فهو من قبيلة كنده العربية التي كانت تقطن فى جنوب 
الح يرةً العر بية والني نزح اكثرها واستوطن العراق بصورة خاصة. اما هو فبنتسب إلى 
رؤساء القبيلة وملوكها وينسبه ابن أبي أصيبعة' '': يعقوب بن اسحق بن الصباح بن عمران 
ابن اسماعيل بن محمد بن الأشعث . . . حتى يصل الى يعرب بن قحطان . وكان أبو إسحق 
ابن الصباح أميرا على الكوفة للمهدى والرشيد . وكان الاشعث قيس من أصحاب المبي 
-: وكان قبل ذلك ملكا على جميع كنده . وكان أبوه قيس ملكا على كنده أيضاً . أماهو 
فكان عظيم المنزلة عند المأمون والمعتصم وعند ابنه أحمد ومن المقربين عندهم . أما مصادرة 
مكتبته وغضب القصر عليه فقد حدث زمن المتوكل . 

لا شك أن الكندى تثقف ثقافة واسعة ووعى علوم عصره بالاضافة الى تز وده بالفلسفة 
اليونانية » فانه قد نشأ وترعرع فى وسط فكري يموج بالحركة العلمية » فبالرغم من نشوء علم 
الكلام وازدهاره فى عصره . فقد أتاح له وسطه الاطلاع على الكتب الفلسفية لا سها المنقول 
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منها بواسطة كبار المترجمين مع أن مؤرّخي العرب يعتبرونه من كبار المترجمين فابن أ بي أ صيبعة 
و ( وقال أ بو معشر فى كتاب المذكرات لشاذان : حذاق التراجمة فى الارسلام أر بعة : 
حنين بن إسحق ويعقوب الكندى وثابت بن قرة الحراني وعمر بن الفرخان الطبرى ) . كما 
يضيف ابن أبي أصيبعة الى أن الكندي ترجم من كتب الفلسفة الكثير . 


رغم هذا لم تبق لنا أية ترجمة كاملة أتمها بنفسه وهذا فان دوره كمترجم مجهول تاماً 
وإنه لم يعرف اليونانية . ولكنه مع هذا كان يعتمد على الترجمة السريانية لأنه كان يجيد اللغة 
السريانية.ويحبرنا القفطي أن كتاب الجغرافيا فى المعمورة من الأرض لبطلايموس نقله الكندى 
الى العر بية نقدأً جيدا ويوجد سريانياً"" . ْ 


اطلع الكندى على الفلسفة اليونانية الى درجة تبلغ الاتقان . وتدل مؤلفاته على شمول 
عقله لكل ما كان يدور بين مفكرى عصره من علوم كلامية وفلسفية إضافة الى نبوغه واستقلال 
رأيه وتكوين وجهة نظر شخصية خاصة به . بالاوضافة الى قوة أسلوبه مما يدل على ثروته 
الكلامية الواسعة وجزالة رصينة. كل هذا لاطلاعه الواسع في كتب الآدب واللغة بالااضافة الى 
دراسة كتب الاقدمين مع دراساته الواسعة سواء مع المتكلمين المسلمين أو تلقيه علوم 
اليونان » حتى بلغت كتبه حوالى ثلاثماثة مؤلف ف محتلف فروع الفلفة . 


ومن كلماته الدالة على حكمته وشخصيشه وروحه : اعتزل الشرفان الشر للشرير 
خلق . ومن لم ينبسط لحديثئك فارفع عنه مؤونة الاساع منك . أعصي الهوى وأطع من 
شئت . لا تغتر بمال وإن كثر . لا تطلب الحاجة الى كذوب فانه يبعدها وهي قريبة ولا الى 
جاهل فانه يجعل حلجتك وقاية لحاجته . لا تنج ما تكره حتى تمتنع عن كثير مما تحب وتريد . 
العاقل يظن أن فوق علمه علما فهو ابداً يتواضع لتلك الزيادة والجاهل يظن أنه قد تناهى 
تمقته التموس لذلك . ليتق الله . المتطبب فليس عن الأنفس عوض فلا يخاطر وى! يجب 
أن يقال أنه كان سبب عافية العليل وبرئه فليحذر أن يقال أنه كان سبب تلفه وموته'''. 

لا شك أن الكندى حذا حذو أرسطو ف تآليفه ٠»‏ وفلسفته أ ساسها مشائي إلا أنه مع 
هذا تأثر بآراء المتكلمين لا سما المعتزلة بالاضافة الى تأثره بأفلاطون وسقراط فائنا نجد في 
مصنفات الكندى رسالة فى فضيلة سقراط وأخرى فى ألفاظ سقراط وثالثة في المحاورة بين 
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سفراط وأ رشيجانس ورسالة ف خبر موت سقراط ورسالة فها جرى بين سقسراط 
والحرانيين' ''. بالارضافة الى رسائله الأخرى التي يظهر فيها أثر أفلاطون مثل ( فى أنه توجد 
النوم والرؤيا) . كما أن رسالته ( فى الحيلة لدفع الأحزان ) سقراطية أو أفلاطونية وبعض 
الأفكار فى رسالته ( نسية القدماء الأشكال الخمسة للأسطقسات ) أفلاطونية؟ . 

يفول : واشتهر من العرب بالفلسفة وله فى أكثر العلوم تأليف مشهورة ومن كتبه المشهورة 
كتاب التوحيد المعروف بهم الذهب ذهب فيه الى مذهب أ فلاطون من القول بحدوث العالم 
فى غير رزمان” '' . 

بعد أن يتكلم صاعد عن الكندى يقول : : وله رسائل كثيرة في علوم جمة ظهرت فيها 

آراء احلة رما اعت يعدم عل الل نرى أن ابن أبي أصيبعة يتصف للكندى قائلاً : هذا 
الذي قاله القاضي صاعد عن الكندى فيه تحامل كثير عليه وليس ذلك مما يحطمن علم الكندى 
ولا مما يصد الناس عن النظر في كتبه والانتفاع مها' ') . كذلك يرى الدكتور محمد عبد الهادى 
أبو ريده أن صاعدا يتحامل على فيلسوف العرب لأن أدلة الكندى فى إثبات حدوث العالم 


أدلة حيدة . 


رغم أن الكندى يشابه أفلاطون ‏ كما فهمه ‏ فى القول بحدوث العالم والزمسان 
والحركة . ولكن تختلف بواعث كل منهما وغاياته علاوة على أن الكندى ينكر إنكارا باتأ وجود 
مايشيه المادة . مادة سابقة على وجود هذا العالم ... ويبدو أن هذه المادة الأولى هي الهيولى 
القديمة وقد عرف هذا المذهب عند الملمين”**'. 

الملاحظ أن الكندى لا يجارى أ فلاطون فى خيالاته عمن كيفية الخلق فى قصة طواوس ولا 
يستهويه مذهب أرسطو فى المادة العاشقة للصورة والله . ولم يتأئر بنظرية الصدور التي 
نادت بها الآأفلاطونية الحديثة والتي حاولت أن تقرب المسافة بين الله الواحد المجرد عن المادة 
والمادة الخغيرة . أما الكندى فقد أعلن : ( إن هذا العالم محدث ومن لا شىء - ضربة - 
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واحدة فى غير زمان ومن غير مادة ما . بفعل القدرة المبدعة المطلقة من جانب علة فعالة أولى 
هي الله . ووجود هذا العالم وبقاؤه ومدة هذا البقاء متوقفة كلها على الاررادة الالحية الفاعلة 
لذلك بحيث لو توقف الفعل الاررادى من جانب الله لانعدم العالم ضربة واحدة وى غير 
زمال )' ''. 

ويرى الدكتور النشار”'' أن الطريق الذي انتقل فيه أفلاطون الى الكندى يرجع الى 
الصابئة الحرنانية لا سها وأن الكندى كان ينتسب الى قبيلة اشتهرت فى جاهليتها بالزندقة أى 
اشئهرت بالقول بالاثنين . وكان هذا سر عداوة الحد الأعلى الأشعث بن قيس للإسلام ‏ 
وحين انتقل الرسول الى الرفيق الأعلى ارتد الأاشعث وحاربه أبو بكر الصديق ثم أعلن 
الأضشعث إسلامه نفاقاً 5 وقد ندم أبو بكر حين وفاته أنه أطلق الأشعث بن قيس ولم يقتله ' 
وعاش الرجل منافقاً فى الكوفة يحمل فى جنباته الأحقاد على المسلمين .وحين مات كانت كنده 
موطناً للنشيع الغالى ثم شاركت في حركة الخناقين المشهورة . أما أولاد الاشعث فكان منهم 
محمد بن الأشعث وكان من قتلة الحسين”' ثم انقلب عبد الرحمن بن محمد بن الأشعث على 
الحجاج وحاربه حربا عنيفة ثم تقلب آل الاشعث ف المناصب وعملوا للامويين كما عملوا 


وما كان الكندى الفيلسوف سليل هذه الاسرة التي أمنت حيئاً بالزندقة وحينا بالخروج 
وعاش الكندى عيشة ناعمة وما لبث أن اطمأن الى الحرنانية من ناحية والصابئة من ناحية 
اخرى . ولا شك أن هذا العالم كان يعلم بزندقة ومجوسية أجداده الأقدمين وثنويتهم فكان 
أقرب المذاهب اليه وهو يعيش فى وسط إسلامي مذهب الحرنانية وهي مدرسة أفلاطونية 
واضحة كما علمنا . 


ولذلك نرى الكندى يقول : وأنه نظر فى كتاب يقربه من هؤلاء القوم وهو مقالاات 
هرمس ف التوحيد كتبها لابنه على غاية من النقاوة فى التوحيد لا يجد الفيلسوف إذا أتعب نفسه 
مندوحة عنها والقول هأ و”''. 


فالكندى اذن تأثر بالحرنانية وأثرهم فيه واضح إذ أخذ منهم الجانب الأفلاطوني . 





59 الكندى : رسائل الكندىي الفلسفية ( تحقيق أبي ريدة)  ج١1 ص‎ )١( 
5 أفلاطون : فيدون  ص‎ )١( 

(؟) البغدادى: الفرق بين الفرق ‏ ص 7ه 

(5) النشار : فيدون ‏ ص 7714 


ويبدو أن الحرنانية إذن اعتقدت خطأ أن أفلاطون يقول بحدوث العالم وبالوحيد . 
وتأبعهم الكندى على رأ يهم هذا . 

إن الأئر الأفلاطوني واضح فى كتب الكندى الطبيعية لا سما رسالته فى السبب الذى 
نسيت القدماء الأشكال الخمسة الى الاسطقسات . وهذه الرمالة أفلاطونية مأخحوذة من 
طواوس' ' . 

وإذا كانت ثمة بعض الطنون حول ديانة الكندى وزندقه أجداده ومن أن اليهودية 
كانت فى الجاهلية موجودة فى قبيلة كندة وأنه تأثر بالحرنانية فانا نرى الأستاذ أبا ريده يؤكد 
إسلام الكندى وأنه كان عاملاً بالشرع متمسكاً بعقائد الإسلام الأساسية . 


والذى يهمنا أن الكندى كان يفكر بعقل اليونان أكثر منه بعقل الاسلام ولا غرابة فقد 
اجمعت المصادر على أن الكندى أول مفكر مشائي فى الاإسلام . 

يضى الكندى مع أفلاطون كذلك فى الوسيلة التي توصلناللمعرفة .فالكندى يقول أن 
للمعرفة وسيلتين لكل وسيلة منهما موضوعها . فأول وسيلة هي الابدراك الحسي وهو مشترك 
بين الانسان والحيوان وهو يدرك المحسوسات المادية الحزئية الدائمة التغير التي لها صورة ل 
المخيلة والتي هي أقرب الى الانسان منها الى حقائق الأشياء » والمعرفة الناشئة عن الابدراك 
الحسى غير ثابتة نظراً لعدم ثبات موضوعها من حيث الكم ومن حيث الكيف والوسيلة الثانية 
العقل الذى يدرك الحقائق العميقة التي هي أ بعد عن الانسان لكنها أقرب الى طبيعة الأشياء 
وهي معقولات صرفة لا تتمثل ها صورة ف المخيلة وهي شبيهة بالبديبيات”' . 


فالماديات المتغيرة تستند على الحس . والمعقولات تستند على الاستنباط الرياضي وتتجلى 
طريقة الكندى الاستنباطية في اهتّامه بتحديد الماهيات والعلل ومعرفتها .» وذلك لكي تتيسر 
معرفة ما يعرض للماهيات من أحوال وما يصدر عن العلل من آثار . فاذا اتقن الناظر مثلاً 
معرفة جوهر النفس وقواها استطاع أن يعرف ماهية النوم والرؤيا وكذلك تساعد معرفة علة 
الشنىء على معرفة هذا الشىء أوئق معرفة وأتمها . هذا الى أن معرفة طبيعة الشىء تعين على 
معرفة فعله والعكس . وكثيراً ما يذكر الكندى أن لكل رأى فلسفي مقدمات وقد تكون من 
علم آخر ولا بد منها للبحث فيه » وهو يسمّيها الأوائل ويبدأ دائياً بذكرها لكي يكون الكلام 
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بعد ذلك قائهاً على ساس طبيعي ثابت ؛ فمنهجه اذن منطقي رياضي!" . 

كذنلك يذكر سانتلانا : ومن ككتاب طواوس الأفلاطوني أخذ أبو يعقصوب الكدى 
واخوان الصفا ما يوجد فى كلامهم عن أهمية العدد فى العالم والمناسبات العددية فى 
المخلوفات . ومن مؤلفات الكندى رسالة المدخل الى الأرثهاطيقي كتاب فى تاليف الأاعداد 
ورمالة التوحيد من جهة العدد ورسالة الزجر والفال من جهة العددا" . 


ويشير سانتلانا أيضاً أنه قد يوجد فى رسائل الكندى رسالة فى الأعداد ذكرها أ فلاطون 
ف كتاب النناسة؟؟! 


كانت نظرية الفيئاغوريين وتبعهم فى ذلك أفلاطون الى حد كبير أن العدد أصل 
الموجودات وقد عارض أرسطو هذه النظرية بشدة فى ميتافيزيقاه ورفض قول أفلاطون أن 
المخل أعداد. وعلة ذلك واضحة إذ كيف يكون العدد الذى يلو من اللميولى الذى هوأ كثر 
الأمور الرياضية تجردأ عنها أصلاً للموجودات المحسوسة المركبة من هيولي أساماً . 


كانت النظر يتان الفيئاغورية والأفلاطونية موجودتين أمام بصر الكندى فتائر بالأولى فى 
القول بفوة الأعداد وما ها من أثر وسححر مثال ذلك ما ذكره فى كتابه المصوتات الوتر ية | نه 
سيجعله خمسة فصول كعدد العناصر الخمسة التي هي الطبيعة الكلية وأصابم اليد الخمسة 
والكواكب الخمسة ودوائر العرب الخمس والاصوات المطقية الخمسة بالاضافة الى أ خذه أن 
العدد أصل الموجودات وقد ذكر ذلك فى رسالته عن كمية كنب أرسطوطاليس يقول : أنه إن 
لم يكن العدد موجوداً لم يكن معدودا ولا تأليف العدد ولا من المعدود الخطوط والسطوح 
والاجرام والأزمان والخركات فان لم يكن عدد لم يكن علم المساحة ولا علم التنجيم''' . 

يقسم الكندى المحموعة البشرية الى ثلاثة أصناف وبميز كل نوع بميزات خاصة تشبه 
وص فأ فلاطون . يقول الكندى أن سكان المنطقة الاستوائية نظرا لشدة الجر سود اللون 
شعرهم متقطط وأ نوفهم مفرطحة وشفاههم غليظة يغلب عليهم الغضب والشهوة لاإفسمراط 
الحرارة أما سكان ما بلي القطب فهم بيض اللون سبط الشعر غلاظ الأطراف صغار الأنوف 
وهم أهل وقاراً وشدة قلوب وصبر عن الشهوة أما أهل البلاد المتوسطة بين ذلك فمعتدلو 
الأمزجة والأخلاق أقوياء الفكر وأهل بحث ونظر . 
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الاختلاف بين الكندى وأفلاطون هنا أن الكندى يرجم هذه الصفات الى فعل الجو 
وطبيعة السكان وأ خلاقهم أما أفلاطون فأراد أن يجعل من اليونانيين الشعب المختار . 


والكندى وهو يحد الفلسفة يتكلم بأسلوب فيثاغعورس وأفلاطون معاً ويردد أفكارهما 
حيث يقول : إن الفلسفة حدها القدماء بعدة حروف : 


أولاً ‏ أماعن اشتقاق اسمها فهو حب الحكمة لان فيلسوف هو مركب من فيلا وهو 
محب ومن صوفيا وهي الحكمة . 

انياً - وحدوها أيضاً من جهة فعلها . فقالوا ان الفلسفة هي التشبه بأفعال الله تعالى 
بقدر طاقة الاونسان وأرادوا أن يكون الانسان كامل الفضيلة . 


الثا-وحدوها أيضاً من جهة فعلها فقالوا العناية بالموت والموت عندهم موتان : طبيعي 
وهو ترك النفس استعمال البدن والثاني إماتة الشهوات فهذا هو الموت الذى قصدوا اليه لان 
إماتة الشهوات هي السبيل الى الفضيلة ولذلك قال كثير من أجِلّة القدماء اللذة شر فباضطرار 
أنه إذا كان للنفس استعمالان : أحدههما حسي والآخر عقل كان مما سمى الناس لذة ما 
يعرض فى الاحساس لان التشاغل باللذات الحسية ترك لاستعمال العقل١"‏ . 


إن أوضح أثر لافلاطون على الكندى هي نظريته في النفس فقد تابع الكندى أفلاطون 
وابتعد عن أرسطو إذ إن النفس عند الكندى جوهر ر وحاني إلهي بسيط خالد أى كما ذهب 
اليه أ فللاطون من قبل فهو يقول : إن النفس بسيطة ذات شرف وكمال عظيمة الشأن جوهرها 
من جوهر البارى عز وجل كقياس ضياء الشمس من الشمس'" . كما أنه يتابع رأى 
أفلاطون فيقول : إن النفس منفردة عن هذا الجسم مباينة له وأن جوهرها جوهر إلحي 
ر وحاني بما يرى من شرف طباعها ومضاداتها لما يعرض للبدن من الشهوات والغضب''" . 


كما أن الكندى يذكر تقسيم أفلاطون لقوى النفس الى الشهوانية والغضبية والعقلية 
فهو يقول : إن فلاطن قاس القوة الشهوانية التي للانسان بالخنزير والقوة الغضبية بالكلب 
والقوة العقلية بالملك وقال من غلبت عليه الشهوانية وكانت هي غرضه وأكثر همته فقياسه 
قياس الخنتزير . ومن غلبت عليه الغضبية فقياسه قياس الكلب ومن كانت تغلب عليه فوة 
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النفس العفلية وكان أكثر دأبه الفكر والتمييز ومعرفة حقائق الاشياء والبحث عن عوامص 
العمل كان إنساناً فاضلاً قريب الشبه من الله سبحانه؟ . 


كا يقول الكندى أن النفس مباينة للجسم كما أنها د القوة الغضبية والقوة الشهوانية 
لأنه يرى أن النفس التي تضاد هاتين القوتين هي النفس العاقلة وهذه النفس خالدة لانها نور 
من البارى عز وجل إذا هي فارقت البدن علمت كل ماف العالم ولم يخف عنها خافية ثم 
يضيفمةشهدا:والدليل على ذلك قول أفلاطن حيث يقول أن كثيراً من الفلاسفة الطاهرين 
القدماء لما تجردوا من الدنيا وتهاونوا بالأشياء المحسوسة وتفردوا بالنظر والبحث عن حقائق 
الأشياء انكشف هم علم الغيب وعلموا بما يخفيه الناس فى نفوسهم واطلعوا على سرائر 


فاذا كان هذا هكذا فالنفس بعد مرتبطة بهذا البدن فى هذا العالم المظلم الذى لولا نور 
الشمس لكان فى غاية الظلمة وكيف إذا تجردت هذه النفس وفارقت البدن وصارت فى عالم 
الحق الدى فيه نور النارى ببحاناق ل يليت الكندى أن رشيف نكملا + :ولقيد سدق 
أفلاطون فى هذا القياس وأصاب به البرهان الصحيح'" . 

يستشهد الكندى بالطريق الذى يصفه أ فلاطون للتشبه بالله فيقول : إن أفلاطون قال 
فاما من كان غرضه فى هذا العالم التلذذ بالمأكل والمشارب المستحيلة الى الجيف وكان أيضاً 
غرضه فى لذة الجماع فلا سبيل لنفسه العقلية الى معرفة هذه الأشياء الشريفة ولا يمكنها 
الوصول الى التشبه بالبارى سبحانه”'' ويظهر أن الكندى تأئر فى هذا النص بنصوص من 
محاورة فيدون الأفلاطونية”'' . فلا بد وأنه اطلع عليها وأدرك محتواها وأمن به وها هو 
يستشهد به . 

أما خلود النفس فنجد الكندي يأتي بدليل أفلاطون : إن النفس على رأى أ فلاطن 
وجلة الفلاسفة باقية بعد ا موت جوهرها كجوهر البارى عز وعلا فى قوتها إذا تجردت أن تعلم 
سائر الأشياء كما يعلم البارى مها أو دون ذلك برتبة يسيرة لأنها أودعت نور البارى جل 


وعر 


ا حمسظةه هه 
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إن النفس الناطقة اذن إذا اتمهت الى الفكر وأدركت حقائق الأشياء بالبحث عن العلم 
صارت إهْمة لأنها تقنبس فدرة الله من قر بها له فإذا تجردت النفس وفارقت البدن وأصحت قل 
عالم العقل فوق الفلك صارت فى نور الله ورات البارى عرز وجل وطابقت نوره وارتمعت لق 
ملكوته وتنكشف لا الأشياء وتظهر لها بارزة مثل ما هي بارزة لله عز وجل ونحن فى هذا العالم 
الدنس نرى أشياء بارزة لها كما هي واضحة لله إننا ونحن فى هذا العالم الدنس نرى أشياء 
كثيرة فها بالنا إذا طابقت نفوسنا عالم الديمومة وأصبحنا ننظر ينور الله . 

يورد الكندى ما يدعم فكرته فى الفيثاغورية وقد رأيئا أن أفلاطون تأثر بفيثاغورس : 
وكان | فيسقورص يعني فيثاغورس يقول إن النفس إذا كانت وهي مرتبطة بالبدن تاركة 
الشهوات متطهرة من الأدناس كثيرة البحث والنظر فى معرفة حقائق الاشياء انصقلت صقالة 
ظاهرة وانحدت بها صورة من نور البارى' ' . 


والنفس لا تنام بتة لأنها في وقت النوم تترك استعهال الحواس وتبقى محصورة ليست 
بمجردة على حدتها وتعلم كل ما فى العوالم وكل ظاهر وخفي ولوكانت هذه النفس تنام لما كان 
الانسان إذا رأى فى النوم شيئاً يعلم أنه فى النوم بل لا يفرق بينه وبين ما كان فى البفظة و إذا 
بلغت هذه اننفس مبلغاً في الطهارة رأت ف النوم عجائب من الأحلام وخاطبتها الانفس التي 
قد فارقت الأبدان وأفاض عليها البارى من نوره ورحته فتلتذ لذة دائمة فوق كل لذة تكون 
بالمطعم والمشرب والنكاح والسماع والنظر والشم واللمس لأن هذه الأسباب حسية دنة 
تعقب الأذى وتلك لذة إلهية روحانية ملكوتية تعقب الشرف الأعظم . والشقي المغسرور 
والجاهل من رضي لنفسه بلذات الحس وكانت هي أكثر أغراضه ومتتهى غايته' ''. 

وهنا يورد نصاً | فلاطونياً ذا مسحة فيدونية : فأما أ فلاطون ففال فى هذا المعنى " إن 
مسكن الأنفس العقلية إذا تجردت هو كما فالت الفلاسفة القدماء خلف الفلك في عالم 
الربويية خيث نور البارى1. 


وليس كل نفس تفارق البدن عند الكندى تصير الى جوارالاهة .أى من الأنفس التي 
تفارق البدن ما هو مدنس وخبيث فتنطلق من قلك الى فلك حيث تنطهر وتتنهدب وشسفى حتى 
تنتهي فى النهاية الى مقام الأهحة . 

نلاحظ اذن أن هدف الكندى من إصلاح النفس وتطهيرها والابتعاد عن الشهوات 
)١(‏ الكندى رسائل الكندى ‏ ص ١07؟‏ 
(؟) المرجم السابن ‏ صن 730/7 
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الدنيئة وإخضاع فقوتي الشهوة والغضب للنفس العاقلة أنه كان يدف الى تهذيب الأخلاق كما 
رأينا من قبل نفس ال هدف واضحاً عند سقراط وافلاطون بالاضافة الى محاولة التوفيق بين تلك 
الفلسفة وتعاليم الابسلام فى إقامة الأخلاق الفاضلة وكان يرى أن الدين والفلفة لا 
يتعارضان لان الحق واحد وإن كلاً من الدين والفلسفة ينبع من نور الحق لا سها وأن الإسلام 
كان يهدف الى إثبات الوحدانية لله وأن الله هو مبدع العالم من عدمه ولا كانت الفلسفة في 
صميمها تبغي معرفة الإله الواحد الحق فلا منافاة اذن بين الدين والفلفة . إن الكائنات 
جميعاً عند الكندى حادثة وعلتها جميعاً هو الله الواحد الحق مبدع الكل وتمسك الكل واحد غير 
متكثر ولا خارج عن ذاته ولا مشبه شيئاً من معلولايه' '' 

فالعالم عنده اذن منفعل لأنه مبتدع وإن الفاعل هو الله الواحد وإن أول منفعل عن 
الله هو الفلك بما فيه من إجرام وهوأول المبدعات وعلة الحوادث في العالم الأرضى . 

وإن الاجرام العليا بحسب حركاتها وسرعتها المتفاوتة واختلاف مواقعها بعضها بالنسبة 
ورطوبة وهي تؤثر فى الكائنات الحية على ظهر الأرض من نبات وحيوان وانسان . 

وإن النمس عند الكندى وسط بين العقل الاالمي وبين العالم المادى وعنها صدر عالم 
الأفلاك وهذه فكرة أفلاطونية وعن هذه النفس تفيض النفس الإنسانية . 

أماتمسك الكندى بالسيرة الفلسفية الحقيفية ٠‏ فتظهر أفلاطونيته بصورة واضحة إذ إنه 
اتجه كلياً نحو الزهد والتجرد من الحياة وإيثار النظر فى حقائق الأشياء والاعتقاد فى بقاء النفمس 
بعد فناء البدن وأن السعيد من يبتعد عن اللذات الحسية الزائلة ويلتجىء الى اللذة العقلية 
الأحزان » تدل دلالة واضحة على حرص الكندى على السيرة الفلفية التي تعتمد على السير 
بضوء العقل وخيراته التي لا تنال منها يد البلى' '' وتهدف رسالته هذه الى علاجح حالة نفسية هي 

يعرف الكندى الحزن بأنه ألم نفساني يعرض لفقد المحبوبات أو فوت المطلوبات' '' . 

إذن أهم الأسباب الداعية للحزن كما يراها فيلسوف العرب هي الأشياء المادية التي 
نتعرض لفقدانها فى حياتنا أو تلك التي نبغي أن نناهها وليس باستطاعتنا أن نصلها فهو هنا كما 
بنطر للماغى ونحزن على أشياء فقدناها ونهتم لضياعها كذلك يرى أن منا من يحزن لفوات 
(5991 و”) الكندى . رسالل الكندى ‏ ح 1١‏ ص 3١‏ . 


)٠١٠١( العلفة الأخلاتية‎ 
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مطلوبات سوف لا ننالها ولكن الكندى بنظرته الفلسفية الى النفس من جهة وبنظرته الى عالم 
الكون والاد المتغير الذى لا يبقى على حال فاذا أدركنا ذلك يجب أن نهون علينا الأمر لان 
كل شيىء مادي زائل وهذه طبيعته ولكن الكندى كمفكر اجتاعي يرى أن هذا الحزن موجود ما 
دام الناس يتجهون لا,شباع رغباتهم المادية ويختلفون فها بينهم فى سبيل الحصول على منتصب 
أو مال يشيعون له حب المنزلة الاجتاعية أو إشباع الرغبات الحسية .لم يقول إنالحكيم وحده 
هو الذى يتجه نحو العقل ولا يلتفت الى المادة الزائلة المتغيرة لأنه يدرك أن اللذة العقلية هي 
وحدها الثابتة الحقيقية . 


له لا ينس الكندى أستاذه الذى يقندى به فيقول : وليكن احدنا مثل سقراط الذي 
سؤل : مابالك لا تحزن ؟ فأجاب : لاني لا أقتني ما إذا فقدته حزنت عليه' '". 


يضرب الكندى مثلاً على أن أعظم شىء يصيب الانسان فى حياته فيحزنه هو الموت 
سواء كان ذلك لموت عز يز عليه | ولنوقعه.وإننا كمسلمين نعلم أن ف كتابنا الكريم آيات كثيرة 
تشير الى أن الأجل إذا حان فلا يستقدم ساعة ولا يتأخر ولذلك ليس هناك داع للحزن .ونحن 
نؤمن بأن الأجل أت لا ريب فيه وكل إنان مصيره الموت . 


نللاحظ أن الكندى لا يعالح مشكلة الموت من الناحية الدينية وإنما هو يعالحهامن 
الناحية الفلسفية فالانسان كما يعرفه حيوان ناطق مائت' ''. فالموت جزء من ماهيته كما أن 
الحيوانية جزء آخر والنطق جزء ثالث فلا ينبغي أن يجزع المرء من الموت لأنه قدر ممتوم وفى 
نفس الوقت لوأ خذ المرء نفسه بالفلسفة الباحثة عن الحقيقة الصحيحة لعرف أن جوهرة الحق 
هي النفس لا البدن وأن البدن فان ماثت ولكن النفس لا تموت فاذا فنى أحدنا هذا الفناء 
الظاهرى فى حياته الدنيا فان النفس تتخلص عندئذ من علائقها البدنية وتنطلق حرة وتنعم 
بالسعادة فى عالم العقل ونور البارىء . 


ما على المرء العاقل إذن إلا أن يساير الحياة بعد أن عرف طبيعة التغير فيها . وينصح 
الكندى الانسان أن يسير سيرة فلسفية حكيمة شأنه شأن سقراط وأفلاطون وأن يسعى 
لتحرير نفسه من الناس ويبتعد عن الشهوات وأن يبتعد عن مسببات الحزن فلا يتعلق مثلاً 
بأمال يعلم مقدماً أنها بعيدة المنال فيتولاه الحزن حين يتعلق بها حيناً نم يدرك بعد ذلك أنما 
ليست بمستطاعة الوصول اليها بل عليه مقدما أن يسير فى الطريق الذى يدرك أنه سيصل فيه 
الى مبتغاه . 
)١(‏ الكندى : رمائل الكندى الفلسعية - ص ١٠م‏ 
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أما مدرسة الكندى الفلسفية فالحقيقة أنها لم تكن كالمدارس اليونانية القديمة لأنه لم 
تقم ف الإسلام مدرسة فلسفية كسابقاتها من المدارس اليونانية ور بما إلبب الأهم لان 
الملسمة كان ينظر اليها بعين الشك والحذر بالاضافة الى اتهام المشتغلين بالفلسفة بالا/خاد قف 
أغل الأحيان ما يجعل من الصعوبة بيمكان أن نرعى حكومة إسلامية مدرسة فلسفية . ش 


وههذا نرى مايرهوف يقول : والكندى الذى عاش أنئذ فى بغداد وكان أول فيلسوف 


ونحن نعني بالمدرسة أن يلتف جماعة من طلبة العلم حول الفيلسوف ويأخذوا عنه 
اخكمة. وربما كان الكندى يستقبل تلاميذه فى بيته لا سها إذا علمنا أنه كان يملك مكتبة ضخمة 
مشهورة بالمكتبة الكندية و فيتذاكر مم تلاميذه فى شئون الفلسفة والرد عليهم .لااسها وأن أكثر 
رسائل الكندى تأتي على هيئة جواب لسؤال سواء على | حمد بن المعتصم أ وغيره من التلاميذ . 


يذكر القفطي” '' أن من تلاميذه الوراقين جماعة ٠‏ منهم : حسلويهة وتقطويه وسلمويه 
ورحمويه ٠‏ . وكذلك من تلاميذه أحمد بن الطيب السرخسى وابي زيد البلخي وابن كرنيت 
وأن هؤلاء التلاميذ اتجهوا لدراسة الفلسفة اليونانية والتأئر مها حتى أن ابن ثيمية يسميهم 
فراخ اليونان وتلامذة الروم' ''. وهؤلاء بقدر ما ابنعدوا عن فلسفة الكلام . انجهوا ال فلسفة 
اليونان . وسنتكلم فيا يلي عن تماذج من بض للاعدثهالقرع إلى أن بعد ان ر الكندى فى 
نظرياتهم الأخلاقية وبمعنى أدق الى أى حل ,١‏ ثر أفلاطون فيهم فيهم 


انياً - أبو زيد البلخي 


أماأول هؤلاء التلاميد فهو ابو زيد البلحي .واسمه أبو زيد أحمد بن مهال البلخي 
الخوقى سنة 777 اه 4م أما لقبه البلخي فلانه ينتسب الى مدينة البلخ من شرف فارس 
ويذكر له ابن النديم اثنين وأزمعين كتانا ويقول غنة أثهكان فاضلاً فى سائر العلوم القديمة 





(1) مايرهوف: ( تر حمة بدونى )- التراث اليوناني فى الحضارة الاسلامية ‏ مفالة من الاسكيدرية الى بغداد 
ص .5١‏ 
(؟) القفطي : تاريج الحكياء - صن 5096 . 
9") الدكتور النشار : نشأة الفكر ‏ ج7١‏ ص 79. 
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والحديثة طريقته فى التأليف طريقة الفلاسفة إلا أنه بأهل الأدب أشبه واليهم أقرب'*'' وقد 
رمي بالا لخاد وصاح المهرست يؤكد انه موحد والأستاذ أ حمد آمين يقول عنه أنه أحد 
شبوخ المعتزلة ٠١ ٠‏ ولعل اشتغاله بالفلسفة هو الذى جلب عليه تهمة الا,لحاد لا سما وأنه تتلمذ 
للكندى وتعمى على يديه في الفلسفة 


والمعر وف عن البلخي أنه كان رحالة فى سبيل طلب العلم حتى قيل إنه سافر الى الهند 
أما فى العراق فمّد بقي فيها ثىان منين يأخذ من علمائثها علم الطب والطبائع وأصول الدين 
وعلم التنجيم الى أن قضى وطره فى العراق من أخذ العلم ورجع الى بلده وبدأ ينشر سسا 
علمه . 


وكان أ بو حيان التوحيدى يطرى علمه دائما ومن المعجبين به حتى أنه كان يقول إنه لم 
يتقدم له شبيه إلا فى العصر الأول ولا يظن أنه يوجد له نظير فى متأنف الدهر .يقول عنه فى 
كتاب المقابسات : الذى أقوله وأعتقده وآخذ به أني لم أجد ف جميع من تقدم وتأخر ثلاثة لو 
اجتمع الثقلان فى تفريظهم ومدحهم ونشر فضائلهم فى أخلاقهم وعلمهم ومصنفاتهم 
ورسائلهم مدى الدنيا الى أن يأخذ الله بزواها لما بلغوا آخر ما يستحقه كل واحد منهم : 
الجاحظ وأ بو حنيفة الدينورى . والثالث أبو زيد بن سهل البلخي فانه لم يتقدم له شبيه فى 
العصر الأول ولا يظن أنه يوجد له نظير فى مستأنف الدهر ومن تصفح كلامه فى كتابه أقسام 
العلوم وفى كتابه أخلاق الأمم وفى كتابه نظم القرآن وف كتابه اختيار السيرة وفى رسائله الى 
إخوانه وجوابه عما يسأل عنه ويده به أعلم أنه بحر البحور وعالم العلماء ومأوى فى الناس 
من جمع بين الحكمة والشريعة وأن القول فيه كثير'"' . 

قبل لأبن حيان : إن أبا زيد قد عما كتاباً فى أخلاق الأمم . قال : قد رأيته وقراته 
وقد أفاد كل من تكلم على طر يقة الحكاء والدين بتوخود من الأمور لبامها ويصرفود عنها 
قشورهافله الابمّة والتقدم' ' . 


ويقول أبو حيان : فكتابه فى نظم القرآن لم أر كتابا فى القرآن أحسن منه تكلم فيه 
بكلام لطيف دقيق وأخرج أسراره ولم يأت على جميع المعاني فيه'”' . ويذكر أحمد أمين أنه 
)١(‏ اس الديم : المهرست ‏ ص ١8‏ ؟ ْ 
6 أحمد أمين: صضحى الاسلام ‏ #2 ص ٠م‏ 
() أنو حيان التوحيدى : المغانساات ‏ صن 88 , 
(1) أبوحيان: الامناع والمزاسه حا اص ؟!ا 
زه؛ أحد امس "٠‏ طهر الاسلام  ١‏ صص 0"؟ 


حت كر1لاا اس 


كان يتنزه عن الجدل في القران ويتحرج عن تفضيل بعض الصحابة على بعض وعن المفاخرة 
بين العرب والعجم ويقود : لبس ف هذه المناظرات الثلاث ما نجدى طائلا 

وكان يسمى ججاحظ خختراسان لكثرة كتاباته وكانت له نزعة فيثئاغورية محدثئة يمكن 
استخلاص دلك على الرعم من أن كته قد صاعت كلها تقريباً. يفول أبو زيد: فرات ى 
كتف مسوب الى رجل من القدماء يقال له ١‏ فلوترحس ذكر فيه احتلاف مقالات الفلاسفة 
ووسمه بكتاب ما يرضاه الفلاسفة من الأراء الطبيعة' '. 


ونحن نعلم أن فلوترخس من تلامذة أفلاطون وأنه يستعرضص بالكتاب السابق آراء 
الفلاسفة الطبيعيين فى مبدأ الوجود ولكنه يذكر خلاله كثيراً من آراء فيئاغورس فيقول عنه إنه 
أول من سمى الفلسفة بهذا الاسم '"' ثم عرض فلوترخس لأراء الفيئاغوريين ويذكر أ نهم 
كانوا يقولون في الاربعة قولاً عظيا وبانون فى ذلك بشهادة الشعر إذ يقولون ( أي الشعراء ) 
لا وحنى الرباعية التي تدبر أنفسنا التي هي أصل لكل طبيعة التي نسيل دامأ ثم يعتبر النقس 
التي فينا مركبة من أربعة أشياء وهي العقل والعلم والرأى والحواس ومنها تكون كل صناعة 
وكل مهنة وبها كنا نحس أنفسنا والعقل هو الواحد وذلك أن العقل إنما يجرى وحده وأما 
العلم فكل برهان وكل إقناع فمنه وأما الثالثة فالرأى بجماعة والرابعه الحواس'"' . 

وكذلك يذكر لنا عن فيثئاغورس أنه كان يقول أن مبدأ الموجودات هوالمتشابه الأجزاء 
وأن الكائنات تكون بالغذاء الذى تغتذى به ومن هذه الكائنات يكون معنى التشابه وهي 
أجزاء الغذاء وإنما سميت متشابية لمشابية بعضها بعضاً وجعلها مبادىء الموجودات وصير 
المتشابه الأجزاء عنصم أ''' : 


ويرى مايرهوف أن من المحتمل أن أيا بكر الرازى أخذ بهذا المبدأ الفيئاغورى من 
تلميذ الكندى أبي زيد البلخي وكان هيناغور يا" 


الظاهر فى سلوب وكتابة البلخي إنه أقرب إلى طريقة الادباء مهم إلى الفلاسفة ‏ كما 


البذاخي : البدء والنار يخ < ١‏ ص ١5‏ . ولا بد من الاشارة هنا الى أل كناب البدء والثار يخ ينسب 
أيضاً الى طاهر المقدمي . والمهم ادن هنا أن تكشف الملامح الأفلا طونية في الكتاب 

(؟) المصدر السابق ‏ نفسن الصفدة 

(©)الفدر الات د حاا ا صر 190 

(4)'مصد: لابن ص .١"8‏ 

(5) ماير هوف . من كناب الثراث اليوناني ‏ صي 29 . 


- ١44 ل‎ 


يقول ابن النديه ‏ فهو له بيضه اراء العلاسقة ويستف ضهام: حديد بأسلوبت حديد كأفكار 
هلفية ١‏ صيلة كاستاذه الكندى مثلا وإتما هو يستشهد بما يواقفة اراءه كلام العلاسقة ونراه 
يستشهد كرأ آراء وأقوال أ فلاطوث ف كعاب البدء واتاريخ المطبوع التسوت اليه تما يدل 
على أنه اطلع اطلاعاً واسعاً على أفكار أفلاطون . 


يوفق البلخي بين حد المسلمين للزمان وحد أفلاطون له فيتول: وحد الرمان حركة 
الملك ومدى ما ببى الأفعال. هدا قو المسلم . وحكّي عن فالاظطون انهبرى الاهان. كريا 


: آم ,5ه , 112 ٠.‏ » حّ 
6 الوهم وححى رسعةء صاليك. قل كنا 5 الصيعى ' انه ٠‏ جميعم الغذماء كانوا يعولوان 
8 


بسر همديه الرمان ال داع واجدا نعي ا فلاصض روك عخمنه : فلوط حس. أنه قاب حوهمر 


الزمان هو حاكة الساء هذا وفاف قوب انسلمه ' '' 
وكذلك يذكر لنا أن سقراط وأ فلاطون الاإلمي أخبا يعتبران المبادىء الثلاثة : ا 


ايه الأول للكون والفساد ومعبى الصورة جوهر لا جسم له . ف 
١ه‏ لات : 


ويروى رأ أفلاطون في الكون : وأما أفلاطن وأرسططاليس والخلاف منهما فيريان 
الكسوفات بدخوها نحت ظل الأرض وذلك إذا كانت الشمس تحت الأرض والقمر فى مقابلتها 
وكانا في طريقة واحدة ومع ظل الأرض على جرمه فحال بينه وبين الشمس المضيئة له لأن 
ضوءه من الء (ءا) 

أما النفس فيرى أفلاطن أن النفس جوهر عفل يتحرك ذاته* '' ويشير البلخي الى رأى 
أفلاطون الذى يقول فيه أن الجسم آلة للنفس وإن النفس هي التي تدرك بواسطة البدن : 
قال أفلاطن إن الحواس اشتراك النفس والبدن فى إدراك الئىء الذى من خارج وإن القوة 
للنفس والآلة للدن' *' 





4١ ص‎ ١ البلحي : البدء والتاريخ  ج‎ )١( 
١88 (؟)انصد. الاين | اع اس‎ 
"5 امصب د , الثالى جح اص‎ )( 
١7م (14)امصدر الالق الحخا لاا حر‎ 
١0 (8)امصد الالو احا صر‎ 


- .نه 


فيقول : إن صالحي الؤمنين أفضل لكابدتهم مشقة الملاعة مع منازعة الشهسوة ويمانعة 
الشيطان والعمل بالنصيحة خوفاً وطمعا وأنى يقع طاعة من أصفى عن شوائب الهوى 
وإخلاص من مزاحمة الشهوة وأمد بظل العصمة وحرس من الوساوس من طاعة مجبول على 
افوى مطبوع الى الشهوات موكل به أعداء من نفسه وجنسه وشيطانه وإنما يستحق العمل تمام 
الفضيلة باحتال الكد والعناء والمشقة فيه''' . 


ويأتي أيضاأً برأ أفلاطون ومصير النفس الخيرة وغبطتها فى ملكوت الله والنفس 
الشريرة وما تلاقيه من حيرة وعذاب . ثم لم يلبث أن يسند الرأى براى ديني ويحاول التوفيق 
بينهما فهو يفول : ويحكى عن أفلاطون أنه قال : إن النفوس المفارقة غير ماثتة ولا فاسدة بل 
ها أ حوال تلد فيها وتالم . وحكى يحبى النحوى عن | فلاطن أنه قال :النفس جوهر قائم بنفسه 
والنطق والحياة لها بذاتها فاذا فارقت بدنها وكانت خيرة بقيت مضبوطة مسرورة وإن كانت 
شريرة بقبت تائهة في الأرص متحيرة تجول حول قبر صاحبها الى النشأة الأخرض. وهذا قول 
سديد ورأنيٍ صواب يشبه أن يكون من مشكاة النبوة والوحي لانه مقارب لقول الربانيين''' . 


ومن كلام أبي زيد البلخي وحكمه ''' . وفيها محاولة للتوفيق بين الدين والفلسفة : 
الصدق أصل ونوع ونبات يؤكل من ثهاره ويوجد حلاوة طعمه والكذب عقيم لا أمل له ولا 
ثمرة فاحذره . وقال : من طلب لسره حافظأ أفشاه . وقال : لا بد من الموت فلا تخف منه 
وإن كنت تخاف ما بعد ال موت فاصلح شأنك قبل موتك وخف سيئاتك لا موتك . وقال يومأ 
لطبيب جاهل : عالج نفسك أولاً ئم شخص غيرك ثانياً . وقال : إذا مدحك واحد بما ليس 
فيك فلا تأمن من أن يذمك أيضاً بما ليس فيك . وفال : الشريعة الفلسفة الكبرى ولا يكون 
الرجل متفلسفاً حتى يكون متعبدا مواظباً على أداء واجب الشرع . وقال : من سره ما ليس فيه 
من الفضائل ما ساءه ما فيه من الرذائل . وقال : الدواء الأكبر هو العلم . 


ونستخلص من هذا أن النموذج الافلاطوني الخالص قد احتل مكاناً خاصاً فى فكر 
البلخي . 








)1( الدء والناريخ : < ١‏ ص ١م8١‏ 
آفة نع الصدر 7 حا ؟ ص ١٠١‏ 
(9) الشهرسستاني : الملل والحلى - ج ١‏ صن 8 ( هامشي ) 


١6١ ب‎ 


الث - ابن كرنيب 


أما التلميذ الثاني للكندى فهو ابن كرنيب واسمه الحقيقي أبو أحمد بن أبي الحسين 
إسحى بن ابراهيم بن يزيد الكائب ويعرف بابن كرنيب . تذكر المصادر أنه أحد تلامذة 
الكندى ولكن لا تذكر سنة ولادته ولا وفاته وإنما يعرفه مؤرخو الفلسفة'' : إنه من جلة 
اللتكلمين ويذهب مذهب الفلاسفة الطبيعيين وكان في نهاية الفضل والمعرفة بالعلوم الطبيعية 
القديمة . وكذلك اشتهر هو وابنه بعلوم الهندسة . 


اماق كناك اردع لانت بن انرا وليه عر مقرمين ين عر هكين 
متضادتين . وكتاب مقالة الأجناس والأنواع وكتاب كيف يعلم مامضى من النهار من ساعة من 
قبل والارتفاع المفروض . 


رابعا ‏ أبو بكر الرازى 


وننتقل الآن الى عرض لفيلسوف أفلاطوني واضح ف العالم الاإسلامي هوأبو بكر 
الرازى الطبيب . حيث أخذ عن تلميذ للكندى هوأ بو زيد البلخي ولكنه يتميز بخصائص 
الأفلاطونية الواضحة . 


وأبو بكر الرازيى طبيب المسلميى غير مدافع وأحد المشهورين فى علم المنطى والهندسة 
وغيرههما من علوم الفلسفة . هكذا يبدأ القفطي''' فى تعريف الرازى ويذكر له المؤرخون 
القدماء أ كثر من مائة كتتاب ورسالة ومقالة'"' . أكثرها فى صناعة الطب وسائرها فى ضروب 
من المعارف الطبيعية والارفية . أماأهم الكتب التي أعتقد أنه عالج بها مشكلات أ خلافية أو 
تأئر بها بأفلاطون فهي : كتاب الطب الروحاني : كتاب تفسير فلوطرخس في تفسير كتاب 


)١(‏ ابن النديم : المهرست صى .88١‏ ابن أبي أصيعة : طبقات الاطاء ١ ١‏ ص ؟؟73 والقفطي : تار بخ 
الحكباء ص 159. 

(؟) الفغطم : نار يخ الحكماء صص الا؟., 

50 دفس المصدر والصفحة . صاعد : طبقات الأمم صى 7١‏ . ابن النديم : الفهرست ص 450١‏ . ابن 
أني أصيبعة : عيون الأنباء ص 7١١‏ (جا١)‏ 


ل ؟اه١ ‏ 


طهاوس . كتاب ف اللذة . كتاب فى السيرة الفاضلة . كتاب فى أن النفس ليست بحسم . 
كتاب النمس الصغير . كتاب ميزان العقل . رسالة في استدارة الكواكب . كتاب العلم 
الاي على رأي أ فلاطون . 
أمانثأته: فمولده بالرى وسافر إلى بغداد وعمره ثلاثون عاماً. وكان منذ صغره هوق 
العلوم العقلية والأدبية ويصفه ابن النديم بأنه كان كرياً متفضلاً بارأ بالناس حسن الرأافة 
بالفقراء يمرصهم ويجرى عليهم الجرايات الواسعة . أما سيرته فكان كثير العمل دائب على 
القراءة والكتابة حتى عمي فى آخر عمره وتجمع أكثر المصادر أنه توفى سنة 77١8‏ ه''" ويخبرنا 
ابن النديم بأن الرازى قرأ الفلسفة على أبي زيد البلخي'!" . 
يؤمن الرازى بالحكمة والفلسفة التي تبحث عن أفكار كونتها عقول عديدة فى عديد 
من القرون ولا شلك أنه عاش في أ وج ازدهار الترجمة والتأليف واتساع دوائر العلم فى مختلف 
ا ل رايم . كما أنه يفضل التجربة العملية على استدلالات المنطق التي 
تثبت أمام التجر بة وهو يرى أن الفلسفة هي السبيل الوحيد للخلاص من آلام الحياة . 
فلسفة الرازى أفلاطونية واضحة بل لعله يمثل مدرسة أفلاطونية كاملة بين مفكري 
الاإسلام وقد تنبه الى أفلاطونيته صاعد الأندلي , حيث يقول عنه : إنه كان شديد 
الانحراف عن أرسططاليس وعائباً له فى مفارفة معلمه أ فلاطون . 


والرازى _فها يرنى صاعد -يهاجم أ رسطو لمخالفتهلأفلاطونويحنق عليه حنقا شديدأ لان 
فلسفته تخالف التناسخ لا سبا وأن الرازى آمن بالتناسخ الأفلاطوني . كما أن الرازى هاجم 
أرسطو كثيراً ونرى هذا فى مناقشته لأبي حاتم الرازى الداعي الاإسماعيلي . إذ ينسب قول 
هذا الأخير لأرسطو بينا يؤمن هو بأقوال أفلاطون”' . 


ود مي سر ايو 1 يا 00 وقد جمع 
مم سوم بسي اد ان بو االو 
الرازى''' ما يدل على أن الرازى اطلم وتائر بالفلسفة الفيئاغورية ونحن نعلم أن أستاذه 
)١(‏ صاعد. طبقات الأمم صن 7١‏ . الققطي ص ١7؟‏ 
(؟) ابن النديم : الفهرست ص 459 . 
5) الرازى: رسائل فلسفية ( نحفيق كراوس ) ص ."٠08‏ 
)4( المسعودى : الئنبيه والاشراف ص ١١7”‏ 
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افلاطون أيضا تأئر بفيئاغورس . ويقول ماكس مايرهوف''' : لعل الرازى أخذ الميل الى 
هذا الإرتجاه الفلسفي عن تلميذ الكندى أبي زيد أحمد البلخي . 

ومستكلم عن مائر أفلاطون فى فلسفة الرازى الميتافيز يفية والطبيعية . ثم ننتقل الى 
عرض يتسع لموضوعنا ‏ وهو : أثرأ فلاطون في فلسفته الأحلافية . 

يسمى الفلاسفة الأفلاطونيون بأصحاب ايولى أي القائلون مهيولى قديمة مطلقة وهو 
إسم فد انتشر فى كتب مؤرحي الفكر الفلسفي يريدون به الفرقة الفلسفية التي تختلف عن 
الفرفة المشائية . وكان أصحاب ايولى فى العالم الاوسلامي التلاميذ المباشرين لأفلاطون . 
وإذا كان بينيس أول من كشف عن هذه المدرسة الأفلاطونية فى العالم الاإسلامي . من 
الكتاب المعاصرين فان المسلمين الأقدمين قد عرفوا هذا من قبل١'‏ فان الشهرستاني قد ثنبه 
من قبل الى أن طباوس فيه مذهب ايولى القديمة7 كما أن الاسفراييني قد أرخ هذه الفرقة 
من الفلاسفة حيث يقول : ٠‏ ومن الفلاسفة قوم يدعون بأصحاب الهيولى يقولون بقدم أصل 
العالم ويقررون بحدوث الأعراض . 

والصابئة وهؤلاء ينتتحلون مذهب أ صحاب الهيولى وصفاته»' ''كما أن الأشعرى يذكر 
أصحاب المي ولى فى كتاب مقالات الاإسلاميين”*؛ فأصحاب اله ولى اذن تسمية تطلق على فرقة 
من الفلاسفة وإن لم تكن بالتسمبة الشائعة ويشير بيئيس إننا نجد هذه التسمية ف عنوان 
كتاب ألفه رجل من أشهر أصحاب هذا المذهس وأعرفهم لنا هو محمد بن زكر يا الرازى 
واسم هذا الكتاب هو الرد على الممعي المتكلم فى رده على أصحاب الحيولى”' . 

وقد بين لنا نص الاسفراييني أن الصابئة كانوا هم القائلون مبذا المذهب وقد رأينا مى 
قبل أن الصابئة الحرانية كانوا مدرسة أفلاطونية . وكانوا أساتذة أ صحاب الميولى من 
الاسلاميين . 


أماتفسير هذا المذهب فهو أن أفلاطون يقول بوجود مادة سابقة على هذا العالم رخوة 





) مايرهوف : مقالة من الاسكندربية الى يغداد ص 85 ( كئاب التراءث اليرناتي‎ )١( 
.9#1١ أفلاطون : فيدون ص‎ )9( 

(م) الشهرستاتي : الملل والنخل ج ” صن 5٠0‏ 

(4) الاسفراييني” التبصير في الدين ص 4م 

ره) الأشعرنى: مفالات الاملامين ح” ص ممم 

(6) بينييس : مذهب الذرة عند المسلمين ص ©0". 
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غير معينة لا هي معقولة ولا هي تحسوسة ويسميها أفلاطون نفسه اللاوجود أو اللاقابل . 
ويسمي أرسطو هذه المادة عند أفلاطون باهيولى المطلقة . وهذا الاسم الأاخير انتشر عن 
أرسطو لدى المسلمين'"' . بل أن الشهرستاني تنبه الى أن أفلاطون يطلى على المحدث 
البدع الأزلى الواجب بذاته اسم الهيولى”'' . وإنها غير الميولى التي هي موضوع الصور 
الحية . وإنه عند بعض المفكرين حكم على الهيولي والعنصر بالازلية والقدم'"' . بل ذكر 
الشهرستاني أنه يحكى عنه أنه يقول : إن الاستقسات لم تزل تتحرك حركة مشوهة مضطربة 
غير ذات نظام وأن البارى تعالى نظمها ورتبها فكان هذا العالم ورجاعر عن الابتميات 
بالأجزاء اللطيفة وقيل إنه عنى بها اههيولى الأزلية العارية عن الصور حتى اتصلت الصور 
بالاشكال فترتبت وانتظمت"''' . 


علمنافى فصل سابق أن كثيراً من كتب أفلاطون نقلت الى اللغة العر بية وتداولها 
اللفكر ون وتأئروا بها ء ويظن أن كتاب طياوس أثر في عدد من مفكريى الاإسلام لا يقلون 
أهمية عن المدرسة المشائية الاسلامية بالاضافة الى أن الحرنانية قد اعتنقوا هذه الآراء وفى 
نفس الوقت أثروا فى كثير من المسلمين . 


وكما عرف المسلمون طواوس الافلاطوني فكذلك نجد أن أرسطو يستند عليه . وإذا 
علمنا أن أفلاطون ذكر في طياوس ( إن الزمان وجد مع السماء ) وذلك لكي يتنهيا معأ كما 
وجدا معا إذا كان لا بد أن يتهيا وقد صنم الزمان محاكياً للجوهر القديم الأزلي وأما السماء 
( فقد كان وهو كائن وسوف يكون ) والنص غامض كل الغموض وقد أثار مناقشات عدة 
حول حقيقة الفكر الافلاطوني . وهذا الغموض هو الذى دعا أ رسطوالى القول بأن أفلاطون 
يذهب الى حدوث العالم . ولكن تلامذة أفلاطون الاقدمين لم يوافقوا أرسطو فط على رأيه 
هذا وهاجموه ولم يتابع أرسطو على رأيه هذا سوى فلوطرخس واتيكوس”*"'. وقد عرف 
لمر فأوطرختي زإن تمن من لاق به دز اين ركز يا الاي نقد كي لديا كنا 
فلوطرخس فى تفسير طياوس''' ولا شك أن الرازى عرف رأي فلوطرخس عن حدوث العالم 

عند أفلاطون . 


؟8ه١ أفلاطون: فيدون ص‎ )١( 

(0) الشهرستاني : الملل والتحل ج؟ ص 7٠2‏ 
زم) تصن المصدر صن 5١١‏ 

(:) المصدر السابق ص "١١‏ 

(©) اأفلاطون: فيدون صص 5١7‏ 

(1) ابن أبي أصيبعة : عيون الأنياء ج ١‏ صص 61١6‏ 
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ويترجم كراوس عن كتاب ناصر خسرو بأن أصحاب الهيولى من أمثال الاويرانشهري 
ومحمد بن زكريا الرازى وغيرهها أن اللحهيولى جوهر قديم'' وان محمد بن زكريا الرازى قد 
أئبت خحمسة قدماء أحدها اهيولى والثاني الزمان المنسوب الى الحرنانية . ويذهب بينيس أن 
الرازى تأثر فى هذا بالحرنانيين'"' . ولكن كراوس يشك فى نسبته الى الحرنانية ويرى أن 
الرازى افتعل قصة الحرنانية من الصابئة القدماء لكي ينشر مذهبه » وإنه هو صاحب المذهب 
مستنداً على أقوال الفلاسفة القدماء وعلى الأاخص أفلاطون ممتزجة أراؤه بديموقر يطس ونحن 
نعلم أن أفلاطون يقول بما يشبه هذه الحيولى القديمة . 

يقول أبو بكر : ليست الهيولى المطلقة سوى أجزاء لا تتجزأ بحيث أن يكون لكل 
واحد ( من تلك الأجزاء ) عظم . لانه لولم يكن لكل واحد من تلك الأجزاء عظم لم 

الذى يبمنا هنا قدم الهيولى عنده فهو يبرهن على قدم الهيولى لانه لا يجوز أن شيئاً يقوم 
بذات غيره لا سها إذا كان جسمأ ‏ يحدث من لا شىء لأن العقل لا يقبل مثل هذا القول. 
وقال : إن ما صار من أجزاء الهيولى متجمعاً جدأ كان منه جوهر الأرض . وما صار أكثر 
تفرقاً من جوهر الأرض كان منه جوهر الماء ثم أن ما صار أكثر تفرقاً من جوهر الماء كان منه 
جوهر المحواء وما صار أ كثر تفرقاً من جوهر الهواء كان منه جوهر النار. ثم يقول :إن ما صار من 
الماء أكثر تجمعأ مما هو عليه تحول أرضاً » وما صار منه أكثر تفرقاً ما عليه جوهره تحول هواء 
وكذلك ما صار من جوهر الهواء أكثر تجمعاً ئما هو عليه تحول ماء وما صار منه أكثر تفرقاً مما 
غلية تحول انارا؟؟" . 


ودليل الرازى الآخر على قدم الهيولى وعلى أنه لا يجوز أن يكون شىء من لا شىء 1 
فقال : إن الابداع ‏ أي إحداث شيء من لا شيىء ‏ عند صانم مقصود أ قرب تناولاً الى التنفيذ 
من أن يركبهم فى خلال أر بعين سنة 3 وهذه هي المقدمة الأولى ويقول أن الصانع الحكيم 
لا يرجح فعل ما هوأ بعد من مقصوده على فعل ما هو أقرب من مقصوده إلا إذا كان غير قلار 
على فعل الوجه الأسهل والأقرب . وهذه هي المقدمة الثانية . ثم يقول : ونتيجة هاتين 
كان ظاهر الحال بخلاف ذلك وكانت الأشياء تحدث بالتركيب لا بالاربداع لزم أنه لا يقدر على 
(؟) الرازى : رسائل فلسفية ج ١‏ ص ١٠١‏ 
(؟) بينيس : مذهب الذرة عند المسلمين ص >٠١‏ 


(©) الرازى : رسائل فلسفية ‏ ج ١‏ ص >7؟؟ 


قب 


الابداع لأنه لا يحدث شيء فى العالم إلا بالتركيب من تلك الأمهات التي أصلها الفيولى' ''. 


الرازى اذن ينكر الابداع من لا شىء ويؤدى به هذا الى وجود مادة قديمة تركبت منها 
الاشياء ولما كان لا يحدث شيء في العالم إلا من شيىء آخر . وجب أن يكون حدوث الطبائع 
من شىء غيرها . وأن يكون ذلك الشيء قديما . ولم يزل . ولكنها لم تكن مركبة . بل 
متفرقة فهناك اذن نوعان من الهميولى القديمة المطلقة غير المصورة . واهيولى المصنوعة المصورة 
وهنا يظهر الرازى أ فلاطونياً حقيقياً''"' . 


أما الزمان فيميز الرازى بين زمانين : زمان مطلق وزمان محصور . فالمطلق هو المدة 
والدهر وهو القديم . وهو جوهر متحرك سيال غير لابث وهو يجرى . والمحصور هو الذى 
يعرف بحركات الأفلاك وجرى الشمس والكواكب . فاذا توهمنا حركة الدهر فقد توهمنا 
الزمان المطلق . وهذا هو الأبد السرمدى وإذا توهمنا حركة الفلك وسسير الليالى والأيام 
وانقضاء الساعات فقد توهمنا الزمان المحصور . ألا ترى كيف ينقضى أمر هذا العالم بمر 
الزمان )طف طف طف.هو شىء لا ينقضى ولا يفنى . وهكذا حركة الدهر إذا توهمت الزمان 
المطلق7" . 


يرى الرازى أن قوله هوقول أفلاطون . أى أنه يتابع أفلاطون حين يقرر أن الزمان 
المطلق من حيث الجوهر هو عين المدة والدهر والزمان المحصور هو الزمان الذى يسميه 
أرسطو زماناً . 

والحقيقة أن أفلاطون قد ذكر فى طواوس أن الزمان صورة الدهر وأقام أ فلوطين على 
هذا نظريته فى نوعين من الزمان : زمان هومدة حياة العالم السفلي المتغير . والى هذا العالم 
هبطت النفس فصارت ف الزمان؛ والدهر الذى يوجد فى الواحد ويقوم بالواحد . وهو مدة 
حياة العالم المعقول الأبدى الازلي اللامتف ” 


وكذلك استند على قول أفلاطون : وكذلك سائر فضائله ‏ أى العالم العلوى ‏ دائمة 
تجرى مع الدهر لا مع الزمان . والزمان إإما يتشبه بالدهر والديمومة'' . 


)١(‏ الرازنى : رمائل قلمية ‏ ح ١‏ ص ©90؟؟ 
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ودد ذكر فلوطرخس قول أفلاطون : بأن الزمان هو مثال للدهر متحركا أو فترة محركة 
للعالم ''' 


فالمذهب الميتافيز يقى عند الرازى هو أفلاطوني بحت . وننتقل الأن الى عرض مذهبه 
الاخلاقي فنرى أن كتاب الطب الروحاني لأبي بكر الرازي أفلاطوني واضح ويذكره ابن 
أبي أصيبعة : كناب الطب الر وحاني ويعرف أيضاً بطب النفوس وغرضه فيه إصلاح أ خلاق 
النفس وهو عشرون فصلاً'" . 


ونلاحظ من فصول الكتاب أن الرازى هنا يهتم بعلاج النفس . لأن للنفس أثرا كبيرا 
فى صحة الجسم وأن كل لذة أو ألم تحمس به النفس له صداه الحسن أو السىء على الجسم 
ولذا فهذا الكتاب وضع لمعالحة النفوس وحتى أن اسمه ( الطب الروحاني ) يدل عليه وهو 
حر و 0 البر دا اد ار عل 
نس ابه ل ل ير ا 
النفس تعمل عملها المؤثر فى الجسم . 

ويذكر الرازى ف مقدمة الكتاب أنه كتبه فى سبيل إصلاح الأخلاق' '' ولذلك فهو في 
الفصل الأول يعظم العقل في الانسان ويعتبره أعظم نعمة حبانا بها الله . 

ثم يعرض في الفصل الثاني لوضوع قمع الهوى وردعه وجملة من دا , ى فلاطن الحكيم 
ويظهر فيه تأئره بأفلاطون والسير على نبجه في إصلاح أخلاق النفس عن طريق اتباع العقل 
وقمع المهوى وترك الشهوات . وبقرر أن بلوغ هله الفضيلة لا يكاد يصل إليها كاملة إلا 
الرجل الفيلسوف الفاضل . والرجل الفيلسوف الكامل عنده هو أفلاطون . 


وسنرى تأثر الرازى بأقسام النفس بأفلاطون : لا سيا كتاب طواوس وقد شغل الرازى 
بطهاوس وله كتاب تفسير فلوط رخس على طواوس كما ذكرنا من قبل''' . فهوكما يتبعه في قمع 
الهوى وطاعة العقل كذلك يتأئر به في أقسام النفس فيقول أن فلاطن شيخ الفلاسفة 
وعطيمها يرى أن ف الانسان ثلاث أنفس يسمي إحداها النفس التناطقة الارهية والأاخرى 





١١9 فلوطرخسى : الاراء الطبيعية ص‎ )١( 
"1١6 ص‎ ١ (؟) اس أبي أصيبعة : عيون الانياء  ج‎ 
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يسميها النفس الغضبية والحيوانية والاخرى يسميها النفس النباتية والنامية والشهوانية . 

ويرنى أن النفسين الحيوانية والنباتية إنما كونتا من أجل النفس الناطقة. أما الشائية فلتغذى 
الجسم الذى هو للنفس الناطقة بمنزلة آلة أو أداة أما الغضبية فلتستعين بها النفس الناطقة 
على قمع النفس الشهوانية . وليس للنفس النباتية والحيوانية جوهر خاص يبقى بعد فناء 
الجسد كالنفس الناطقة . ثم بشرح بعد ذلك أراء أفلاطون فى تقصير النفوس الشلاث 
وإفراطها فيقول: تقصير المس الشاتية إذا لم تعغذ الحسد بما يحتاج وإفراطها أن تتحاوز فوق 
ما يحتاج فيغرق في اللذات . وتقصير فعل النفس الغضبية إذا تهاونت فى قهر النفس 
الشهوانية » وإفراطها حب الغلبة وقهر الناس . أما النفس الناطقة فتقصيرها إذا لم تتعجب 
من هذا الكون وهيأته وتتطلع الى معرفة جميع ما فيه . أما إفراطها إذا استحوذ الفكر فى هذه 
الأشياء الى درجة كبيرة لا يمكن معها أن تنال النفس الشهوانية نصيبها من الغذاء والنوم بما فيه 
تصلح الحسم فضد ذاك يتحول مزاجه سوداويا . وينتابه الوسواس للمغالاته بجهد نفسه 
وتسرعه بالظفر بالأمور . 

هذه جملة من رأى فلاطن ومن قبله سقراط المتأله . 


وبعد فها من رأنٍ دنيائي فط إلا ويوجب شيئاً من ذم الحموى والشهوات ولا يطلقى 
إهما لها . قذم الحوى وردعه واجب فى كل رأى وعند كل عقل وف كل دين ٍ. 


ونراه في كل فصول الكتاب الباقية يشرح حرر الشهوات واللذات الحسدية ووجوب 
التخلص منها قبل أن تسيطر على الانسان ويصعب الفكاك منها . 


وحتى العشى يعتبره نوعاً من الشهوة : وأن العشاق والشعراء يجهدون أنفسهم 
ويؤذونها بالسهر والتألم لأخجم لم يصيبوا ما يشتهون ولو نالوا ما يشتهون . فهدأت ثائرتهم 
وأصبح عندهم شيئاً طبيعياً فهو يقول : ومن ملك شيئا وقدر عليه ضعف فيه هذا الباعث 
الداعي وهدأ وسكن سريعاً . وقد قيل قولاً حقاً صدقاً إن كل موجود مملول وكل ممنوع 
مطلوب ثم يستشهد بأفلاطون الذى كان ينصح أحد تلاميذه الذى عشق جارية ليس لوصوها 
من سبيل فكان أ فلاطون يهديه عن طريق العقل انه لا بد أن يفترق يومأ عن هذه الجارية ثم 
ينصحه بأن يعتبر ذلك اليوم هو هذا اليوم ويستريح . 
ويشرح بعدها التخلص من أفات تعيب الانسان ويأتي بالأمثلة الكثيرة والقصص ومن 
هذه الآأفات كالعجب والغضب والحسد والكذب والبخل والغم والشره والخنوف من الموت 
حيث يطمئن الخائفين من الموت أن الانسان لا يصيبه بعد الموت أى ألم إن الذى يجعلا 
نشعر بالالم هو الحس ولا كان الحس ينعدم بالموت إذن لا ألم هناك . ويقول: إن العلاج 
ل 


الوحيدالذى يمكن أن يقدم للخوف من الموت هو أن نقنع الخائفين من الموت أن النفس تصير 
إلى ما هو أ صلح لا من الحالة التي كانت فيها . 

أما كتاب السيرة الفلسفية فهو أفلاطوني بحت وقد ورد ذكره فى معظم المصادر 
القدعة( ١‏ 

وعنده أن المثل الأعلى للسيرة الفلسفية هو سقراط . الرازى عندما يذكره يقول : 
أمامنا سقراط المأثور عنه أنه كان لا يغش الملوك ويستخف بهم إن هم غشره ولا يأكل لذيذ 
الطعام ولا يلبس فاخر الثياب ولا يبني ولا يقتني ولا ينسل ولا يأكل لحأ ولا يشرب حرا ولا 
يشهد لهوا بل كان مقتصرا على أكل الحشيش والالتفاف فى كساء خلق والاريواء الى جب فى 
المرية” "ا ' 

ويقول الرازى أن أناساً عابونا لأننا على خلاف ذلك . ثم يضيف أن هؤلاء قالوا فى 
مساوىء هذه السيرة التي سار بها إمامنا سقراط إنها تخالفة لما عليه محرى الطبع وقوام الحرث 
والسل وداعية الى خراب العالم وبوار الناس وهلاكهم : 

يدافع أبو بكر بعد إيراده النص السابق بأن هذا الذى كان من سغراط كان فى أول 
عهده لشغفه بالفلسفة ولكنه بعد هذا أكل الطيبات من اللحم وشرب المسكر وثز وج وخاردب 
العدو . فهو إذن قد رجع من دواعي خراب الديار الى المشاركة فى الحياة العامة وأ خذ باللذات 
من كل شىء بطرف . 

لم يظهر إعجابه بسيرة سقراط وتشبهه هو بهذه السيرة أيضاً : ( فلسنا إذن بمخالفين 
للأمر الاحمد من سيرة سقراط وإن كنا مقصرين عنه فى ذلك تقصيراً كثيراً ومقرين بالنقص عن 
استعهال السيرة العادلة وقمع الحوى وصحبة العلم والحرص عليه فخلافنا اذن لسقراط ليس 
فى كيفية السيرة بل فى كليتها ولسنا بمنتقصين إن أقررنا بالنقص عنه إذ كان ذلك هو الحق وكان 
الاإقرار بالحق أ كثر شرفا وفضيلة' " . 

يأتي بعد ذلك على ذكر أن السيرة الفاضلة هي فى اقتناء العلم واستعمال العدل وليس 
إصابة اللذات الجسدية على أ لا يحرم الانسان نفسه الى درجة التقشف لان فى هذا خر وجا عن 





الحكياء ) وان النديم . المهرست ص *177 ( نحت اسم كثاب ف السيرة الفاضلة ) 3 
(؟) رسائل الرازى ص 8و 
(5) نمس المصدر 5 ص ١٠٠١‏ 


عله 16 | شد 


الفلسفة وخر وجا عن السيرة العادلة وكذلك الحال في مجاوزة الحد الأعلى فهو إذن دائياً ينصح 
بنيل متطلبات الجسم بدون إفراط ولا تفريط . ثم يأتي بالفكرة الأفلاطونية عن التشبه بالله 
فيقول ( إن الفلسفة هي التشبه بالله عز وجل بقدر ما فى طاقة الانسان )'' . 

يقرر بعد هذا أبو بكر الرازى أنه ( فيلسوف) وأنه يسير في الحياة سبرة فلسفية فى 
جزءى الفلسفة أى العلم والعمل . أمافى باب العلم فيقول أنه يستحق أن يمى فيلسوفاً 
لأن له القدرة على تأليف هذا الكتاب ( السسيرة الفلسفية ) ثم يذكر عدة من كتبه الى أن 
يقول ا و رو 0 
( السيرة الفلسفية ) فى فنون الفلسفة . الى أن يقول : فان لم يكن مبلغي من العلم المبلغ 
الذى أ ستحق أن أسمى فيلسوفاً فمن هوليت شعرى ذلك فى دهرنا هذا ؟'" 


أمافى الحزء العملي فيذكر أنه لم يتعد في سيرته الحدين اللذين حددهها . ثم يضيف 
بعد ذلك بأنه لم يظهر فى أفعاله ما استحق أن يقال أنه ليس سيرته فلسفية » ثم يذكر أنه لم 
يظهر عليه في حياته شره في جمع المال وفى مطعمه ومشربه لم يصل الى حد الا,فراط . 

أماعن لجتهاده وعلمه ودأبه فيقول إنه بلغ من صبرى واجتهادى أني كتبت بمثل 
خط التعاويذ في عام واحد أكثر من عشرين ألف ورقة . وبقيت فى عمل الجامع الكبير خس 
عشرة سنة أعمل الليل والنهار حتى ضعف بصرى وحدث على فسخ في عضل يدى بمنعانتي في 
وقتي هذا عن القراءة والكتابة . وأنا على حالى هذا لا أدعهها بمقدار جهدى وأ ستمين دائما 
بمن يقرأ ويكتب لى »'" . 

لم يقول فاذا لم تكن سيرة الفيلسوف بهذا الشكل فكيف تكون ؟ ثم يتساءل وكأنه يرد 
على جماعة معينة : فاذا تساهلت وأقررت بالتقصير فى الجزء العمل فها عى أن يقولوا فى 
الجزء العلمي ؟ 

يظهر أثر أفلاطون الكامل عند الرازى فى كتابه ( اللذة ) وكان بعض المؤرخين 
المسلمين كالقفطي وابي الفرج بن العبرى وا حلي يرون أن الرازى أخذ مذهبه عن فورون 
اللذى ويقول كراوس لعلهم يقصدون أفيقورسر') 


٠١86 رسائل الرازرى ص.‎ )١( 
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يصحح كراوس أن هذا الاشتباه نشأ من سقط حدث فى نسخة قديمة لتاريخ الحكماء 
لابن القفطي أو في المصدر الذي اعتمد عليه ابن القفطي ٠‏ لأنه لم يكتب أحد قبل القفطي 
أن الرازى تأثر بأفيقورس - فضلاً عن مذهب فورون فى اللذة . أما العبرى والحلي فقد 
أخذا عن القفطي . وأن القفطي عند ربطه الرازى بفورون وبأصحاب اللذة من الفلاسفة 
اليونانيين'' اشتبه عليه ما قرأه فى كتاب طبقات الأمم . وذلك أن ( صاعد ) عند إحصائه 
لفرق الفلاسفة يذكر الرازى قائلاً : وقد صنف جماعة من المتأخرين كتبا على مذهب فيثاغورس 
وأشياعه وانتصروا فيها للفلسفة الطبيعية القديمة . ومن صنف فى ذلك أبو بكر محمد بن زكريا 
الرازى وكان شديد الاإنحراف عن أرسططاليس . 


اللذة عند الرازى إدراك الملائم والألم إدراك المناق . ويعزو كراوس أن الرازى تأثر 
في قوله في اللذة والألم بما قاله أفلاطن في كتاب طواوس ثم يشير أنه لم يرجع الى ترحمة هذا 
المصدر مباشرة بل اقتبس مذهبه من كتاب جالينوس عن تلخيص لكتاب طباوس ويذكر 
جالينوس في تلخيصه لكتاب طواوس رأى أ فلاطن ببذه العبارة: «إن أفلاطن بعد هذا قال فى 
اللذة والأذى هذا القول : أما أمر اللذة والأذى فعلى هذا ينبغي أن يتوهم . وهو أن كل أثر 
خار ح عن المجرى الطبيعي يظهر ويبدو جملة في دفعه فهو مؤلم والرجوع جملة في دفعه الى 
الحال الطبيعية لذيذ . وأماما يكون يبدوقليلاً فليلاً فغير محسوس وما كان على ضد ذلك فأمره 
على الضد . وأما الشىء الذى يكون بسهولة فكله لا يحس ولا يكون منه ألم ولا لذة”؟' ' 

ويذكر الشيرازى : أن بعض الأطباء كمحمد بن زكريا الرازى يذهبون الى أن اللذة 
غبارة عن المتروجخ عن:الحالة الطبيعية . فعلى هذا لم يكن لشىء من اللذات والألام وجود 
دائم . والتجربة أيضاً تقوى هذا الظن فانا نشاهد أن جميم ما يعد من أقسام ما تق به اللذة 
ف هذا العالم إأما غاية اللذة با عند أوائل حدوئها وإذا استمرت زالت اللذة'" . 


يعتمد كراوس على أقوال وتعريفات الرازى للذة من كتاب زاد المعاد لناصر خسرو وقد 
قام كراوس بترجمتها الى العربية . ويعرف الرازى اللذة فيها بانها ليست بثشىء سوى ارام 
من الألم ولا توجد لنة إلا على أثر ألم . ويقول إن اللذة اذا استمرت صارت ألا . 
ويقول : أما الحالة التي ليس فيها لذة ولا ألم فهي من الطبيعة وهي لا تدرك بالحس . 
ويقول كذلك : إن اللذة حس مريح وأماالأاذى فهوحس مؤلم . والحس تأثير محسوس فيمن 


”٠6١ ص٠ الفقفطي : ثار ب بخ الحكباء‎ )١( 
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يمس ١‏ والتأثير فعل المؤثر فى المتأئر . والتاثرعبارة عن تغير حال اللمتأئر وتلك الخال إما طبيعية 
أو خارجة عن الطبيعة . ويقول : إذا نقل المؤثر ذلك المتأئر من حالة الطبيعة حصل الالم 
والأذى . وإذا إعاد اللمؤثر المتأئر إلى حالة الطبيعة حصلت اللذة: " . 


اللذة اذن عند الرازى هي الراحة من الألم لأن الحالة الطبيعية غير محسوسة والذى لا 
يدرك بالحس لا يكون لذة ولا ألما وإن الانسان بحس بتغير حاله بالخروج عن الطبيعة أو 
الرجوع اليها. أما الحالة الطبيعية نفسها فليست خر وجا عن الطبيعة ولا رجوعاً اليها . 


نلاحظ أن الرازى يحتمل أولاً وجود الألم وما اللذة إلا راحة من هذا الألم فهو يرى 
أن الشر موجود وما الخير إلا الخلاص من هذا الشر ونلاحظ هنا تشاؤم الرازى ظاهراً. وبرجح 
دى بور ' أن الرازي كان لا يحفل بأوامر الشريعة كتحريم الخمر وما اليه ويظهر أن نزعته 
الاباحية هي التي أدت به الى التشاؤم . 

بأتي أ بو بكر بمثل عن الحالة الطبيعية فيقول : مثال ذلك أن رجلا يكون فى دار ليست 
باردة الى حد أن يرتعد من البرد ولا حارة الى حد أن يسيل عرقه وقد ألف جسده تلك الدار 
فلم يحس فيها حرأ ولا بردأ ٠‏ ثم تعرضت الدار فجأة لحرارة بحيث أن الرجل يحس فيها امأ 
شديداغير محتمل من أثر احر . ثم يبدأ نسيم معتدل يدخل شيئا فشيئاً فى تلك الدار فيجد 
الرجل الذى تألم من الحر بسبب خر وجه عن الطبيعة التي كان فيها لذة من ذلك الاعتدال 
بسبب رجوعه الى الطبيعة وذلك الى أن يعيده ذلك الاعتدال الى حالته الأولى التي لا برد فيها 
ولاحر . فان استمر الاعتدال حينئذ فانه يبدأ يتألم من ذلك البرد الذى وجد فيه لذة لأنه 
يخرج عن الطبيعة من الحانب الآخر . وإذا أخذت الدار تسخن بعد ذلك البرد.فان الرجل 
يبدأ يجد ثانية لذة من ذلك الحر لأنه يرده الى الطبيعة فالى أن يعود الى حالته الطبيعية يجد 
و 

وهكذا نجد أن اللذة الحسية عند الرازى ما هي إلا الراحة من الألم . والالم هو 
الخخروج عن احالة الطبيعية . وإن الطبيعة لا لذة ولا ألم . 


ثرت دراسات الرازى الأخلاقية فى كثير من مفكري الاإسلام لا سها الفيلسوف 
الأخلاقي المشهور مسكويه فيخبرنا أ بو حيان التوحيدى أن مسكويه اهتم فى أول أمره بكتب 
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أبي زكريا الرازى وجابر بن حيان أى أنه اهتم بصاعة الكيمياء والطب' '' ولكن إذا علمنا أن 
مسكويه يعرف اللذة بأنها راحة من الالم وأن اللذات كلها تحدث عند الملتذ بعد آلام معينة 
تلحقه فهي إذن خلاص من أذى . فهو إذن بهذا التحديد يتأئر بالرازي' '' ولعل أهم كتب 
الرازي الأخلافية التي أثرت في مسكويه كتاب الطب الروحاني . ورسالته فى اللذة ها أشر 

كذلك له أثر فى أبي على بن الحهيثم ( توق عام 47١‏ ه ) في رسالة له في طبيعتي اللذة 
والألم امد 

كما أن له أثراً فى رسائل اخوان الصفا بالاضافة الى أثره في فيلسوف مشهور هو يحسى 
ابن عدي كى) يؤكد تلميذه أبو سلبان المنطقي السجستاني حيث يقول إن في تفكير ابن عدى 
أثرا للمدرسة الفيئاغورية أخذه عن أبي بكر الرازى الطبيب . 

هذا بالاإضافة الى شهرة كتبه الطبية سواء في العالم الارسلامي أو انتقالها الى أوربا بعد 
أن ترجم منها الكثير الى المغة اللانينية وصار الرازى عمدة في الطب في أ وربا لا ينازعه منازع 
الى القرن السابع عشر' . 
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الفصل الخامس 


تت 


مهيل 


اشتهرت مدرسة السجستاني في بغداد خلال القرن الرابم الهجري كمدرسة يجتمع 
أعضاؤها ويتباحثون فى مختلف شؤ ون الفكرمن المنطق والفلسفة إلى أمور الشريعة والادب . 
ولعل ما يميزها عن غيرها من المدارس والحركات الفلسفية أنها لم تكن تسعى إلى أهداف 
سياسية كجماعة إخوان الصفا المعاصرة لهم مثلاً . وإنما كانت مدرسة علمية يجتمع أفرادها من 
أهل الحكمة والفلسفة في بيت أبي سلبان السجستاني رئيس المدرسة وشيخها فيئيرون مسائل 
علمية وفلسفية وأدبية وكل يبدى رأيه فيكون الرأى الفاصل لأبي سلمان . ومن أعضاء هذه 
المدرسة نحمى بن عدى وابن اخ زرعه وابي حيان التوحيدى وانن الخمار وابن السمح 
ومسكويه والعامرى . 

الثىء الذى نلاحظه فى أعضاء المدرسة أنهم ينتمون الى أديان تختلفة ومم هذا 
يتسامر ون ويتناقشون في أمور الفلسفة تحت قبة واحدة هي قبة العلم في بيت السجستاني . 

كان النقاش يدور إما شفاها فيتناقش الحاضرون فى فكرة من الفكر أو يقرأ ون كتاباً 


إن المدرسة عرفت باسم أبي سلبان السجستاني مع أن أحد أعضائها وهو يحبى بن 
عدى من أساتذة السجستاني حيث مخبرنا أبو حيان التوحيدى أن أبا سلهان كان يقرأ على 
يحيى بن عدى كتب اليونان وتفسيرها! '! 1 


المهم أن السجستاني هو شيخ المدرسة ويطلق عليه أ بو حيان في كتبه ‏ التي جمع فيها 
أخخار وأحاديث المدرسة ‏ شيخنا أو أستاذنا في مواضع كشيرة من كتبه لا سها فى كتابي 
المقابسات والاومتاع والمؤانسة . 


ومما يدل على علو عارضة أبي سلبان فى العلم والفلسفة ما يذكره عنه أبو حيان من أنه 
)١(‏ أبو حيان : الارمتاع والمؤانسة ‏ ج؟” ‏ ص ١8‏ 
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كان قمة العلماء نظرأ ومن أعمقهم . وكان ذا فكر ثاقب . وكانت عبارته متقطعة . ولعلها 
ناشئة عن لكنة عجمية . وفرط واستبداد بالخاطر وحسن استتباط للعويص وجرأة على تفسير 


الرمز وبخل بما عنده من هذا الكنر . 

ويقول في مكان آخر : إن شيخنا أبا سلوان غزير البحر واسع الصدر لا يغلق عليه في 
الأمور الروحانية والأنباء الااهية والاسرار الغيبية وهو طويل الفكر كثير الوحدة وقد أوني 
مزاج حسن اللاعتدال وخاطراً بعيد المنال ولساناً فسيح المحال١!'‏ . 

الثىء الغالب على أعضاء المدرسة قلة ذات اليد فالسجستاني لا يجد أجرة مسكنه حتى 
يمذه عضد الدولة البويبي ما يدفم له أجرة السكن ويسد الرمق . أما ابو حيان فكان يضطر 
أحياناً أن يأكل ١‏ شيش فى الصحراء . ويحى بن عدى كان ينسخ الؤرق بدراهم معدودات 

ولعل أهم ما بميز مدرسة السجستاني الفلسفية أنها فصلت بين الدين والفلسفة 
وأعطت لكل منهها مجحاله الخاص . فأبو سلمان يقول إن العقل لا يستطيع إدراك ما وراء المادة 
من عالم الغيب بين الأنبياء بينوا فى رسالائهم ما عجز عنه الفلاسفة 

ومن الجحدير بالذكر أنه كانت أيام مدرسة السجستاني نزعات مخحتلفة حول هذا 
الموضوع . فمثلاً نجد نزعة تحكم العقل فى الدين كما فعل زيد بن رفاعة ومحمد بن أبي بكر 
الرازى وإخوان الصفا . ونزعة تحكم الدين فيا وافق منها الدين قبل وإلا رد وذلك شأن 
التكلمين . ونزعة ثالثة امنت بالفلسفة وأرادت أن تؤمن بالدين فأقامت الدين على وفق 
الفلسمة والدين' ''. 


الجسم . فالجسم له أبعاد ثلاثة والنفس جوهر بسيط لا يتجزأ ولا يدرك بحاسة من الحواس 
ولا يعتريه الفتور والملل . 


ويقول أ بو حيان : إن القوم متفقون فى الاعتراف بأن النفس جوهر باق خالد'” . 
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وقد بنى أعضاء المدرسة الأخلاق على معرفة النفس وخلودها كما يحكي أ بو حيان حيث 
يقول : إن أبا سلهان كان إذا تكلم في النفس أفاضص وأتى بالعجب العجاب ويتكلم 
أحياناً فى الأخلاق بانياً تحديدها وموضوعاتها على معرفته الواسعة بالنفس . وكان | بوسلهان 
يقول لتلا ميذه إن تكميل النفس الناطقة يكون باكتساب المرشد والابتعاد عن التلذذ والتمتع 
بالآكل والشراب . 

وسنعرض أراء خمسة من أعضاء المدرسة ومدى تأئرهم بأفلاطون فى آرائهم الأخلافية 
وهم : السجستاني ويحى بن عدى وابن الخهار والعامرى وأبو حيان التوحيدى' ' . 





)١١‏ أما مسكوبه فرغم احتكاكه مع أعضاء المدرسة وله مناظرات مع بعضهم مثل التوحيدى في ٠‏ اشوامل 
والشوامل ؛ إلا أنني ساورده فى فصل قادم وذلك لغلبة النزعة المشائية فى فلسفته . 


ب 5١اأا‏ م 


أولآ - أ بو سلمان السجستاني 


أما السجستاني : هو أ بو سليان محمد بن طاهر بن برام السجستاني المنطقي . اشتهر 
بالعلوم الحكيمية أي الفلسفة والاطلاع عليها . ويذكر ابن أبي أصيبعة أنه اجتمع بيحى بن 
عدى وأخذ عنه. ١١‏ 


كبا يذكر له ابن أبي أصيبعة أبيائاً من الشعر ويقول انه كان له نظر فى الأدب 
والشعر , 

ويشيرابن أبي أصيبعة وابن النديم'" الى عدة كتب لأبي سلبان مثل مقالة في مرائب 
فوى الانسان وكيفية الانذارات التي تنذر بها النفس فها يحدث فى عالم الكون وكلام في 
المنطق مسائل عدة سئثل عنها وجواباته ها وتعاليق حكمية وملح . ونوادر ومقالة في أن الأجرام 
العلوية طبيعتها خامسة وأنها ذوات أنفس وأن النفس التي ها هي النفس الناطقة . 

أما القفطي فيقول عنه : ابن بهرام أ بو سلهان السجستاني المنطقي نزيل بغداد على منى 
ابن يونسى وأمثاله تصدر لإفادة هذا الشأن وقصده الرؤساء والاجلاء وكان منزله مقيلاً لأهل 
العلوم القديمة وله أخبار وحكايات وسؤالات وأجوبة فى هذا الشأن وكان عضد الدولة يكرمه 
ويفخمه وله كتب صنفها منها رسالة فى مراتب قوى الانسان ورسائل الى عضد الدولة فى فنود 
مختلفة من الحكمة وشرح كتب أرسطوطاليس!" . | 


يتفق اذن أكثر الباحثين على أن السجستاني من أجلة العلماء فى القرن الرابع المجري 
وكان شيخ مدرسة نافشت مختلف العلوم الفلسفية والأدبية فى زمنه. أما أبو حيان التوحيدى 
فيصفه فى أ كثر كتبه بالتعظيم والتبجيل من الناحية العلمية والشخصية والخلقية . وقد ذكرنا 
بالمقدمة وص فأ بي حيان للسجستاني ونذكر له قولاً آخر : وعلى هذا أبو سلهان ‏ حفظه الله 
)1) ابن أبي أصيبعة : عيون الأنياء ح ١‏ ص "م 
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إذا أخذ في هذا الطريق أطرب لسعة صدره بالحكمة وفيض صوبهمن المعرفة وصحة طبيعته 
بالفطرة' “© . 


تشي رأ كثر المصادر أن تاريخ وفاة السجستاني ( سنة 58٠‏ ه ) إلا أنني وجدت فقرة فى 
كتاب المقابسات يقول فيها أ بو حيان : وأملى أبو سلبان على جماعة كنت أحدهم سنة احدى 


و-( ؟/ 


وتسعين وثلثالة' " ما يدل دلالة واضحة أنه كان يعيش الى هذا التاريخ وبعده . 


ذكرنا سابقاً أن السجستاني فرّق بين الشريعة والفلسفة ونظرههما كشيكين منفصلين 
ولكنه كان أميل للأخذ بالشريعة قبل الفلسفة فهو يقول إن الشريعة مأخوذة عن الله عز وجل 
بواسطة الغير بينه وبين الخلق عن طريق الوحي وباب المناجاة وشهادة الآيات وظهور 
المعجزات . وفى أثنائها مالا سبيل الى البحث عنه والغوص فيه . ولا بد من التسليم المدعو 
اليه والمنبه عليه . 


أما الفلسفة فيقول عنها السجستاني أنها حق ولكنها ليست من الشريعة فى شيء . 
والشريعة حى ولكنها ليست من الفلسفة فى شىء وصاحب الشريعة مبعوث وصاحب الفلسفة 
مبعوث اليه. وأحدهها مخصوص بالوحي والآخر مخصوص ببحثه . والاول مكفي والثاني 
كادح . هذا يقول : أمرت ونظرت واستحسنت واستقبحت وهذا يقول نور العقل أهتدى 
به . وهذا يقول : معي نور خالق الخلق أمشي بضيائه . هذا يقول : قال الله تعالى وقال 
الملك . وهذا يقول : قال أفلاطن وسقراط''"' . 

ومع أن السجستاني يرجح كفة الدين على الفلسفة فهو يتساءل قائلاً : أين الدين من 
الفلسفة ؟ وأين الشىء المأخوذ بالوحي النازل من الشيء المأخوذ بالرأى الزائل فان أدلوا 
بالعقل من هبة الله جل وعز لكل عبد ولكن بقدر ما يدرك به ما يعلوه كما لا يتخفى عليه ما يتلوه 
وليس كذلك الوحي فانه على نوره المنتشر وبيانه المتيسر. ويقول لوكان العقل يكتفي به لم 
يكن للوحي فائدة ولا عناء' '' . ولكن مع هذا فالسجستاني يقول بامكان الجمع بين الشريعة 
والفلسفة فهو يقول : من أراد أن يتفلسف فيجب عليه أن يعرض بنظره عن الديانات ومن 
اختار التدين فيجب عليه أن يحيد بعنايته عن الفلسفة وينحي ممما مفترقين فى مكانين على 


5٠0١68 ال مما والمؤايسة . حادص‎ )1١١ 
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حالين محتلفين ويكون بالدين متقرباً الى الله تعالى على ما أوضحه له صاحب الشريعة عن الله 
تعالى ويكون بالحكمة متصفحاً لقدرة الله تعالى فى هذا العالم الجامع للزيئة الباهرة لكل عين 
المحيرة لكل عقل ولا بهدم احدهما بالآخر"''' . 

أما عن أفلاطونية السجستاني فالحقيقة رغم أنه اطلع على الفلسفة اليونانية بصورة 
عامة إلا أنه لم يكن ارسططاليسياً بل كان أ فلاطونياً واضحاً . ولقد ذكر أ بوسليان أن يحيى 
ابن عدى أخبره : أن الهند هم علوم جليلة من علوم الفلسفة وأنه وقع اليه أن العلم من ثم 
وصل الى اليونان" " . 

السجستاني اذن أفلاطوني فى تفكيره وحتى أنه عندما قارن بين الدين والفلسفة أتى 
سقراط وأفلاطون كعلمين من أعلام الملسغفة ولم يذكر غيرهها , ويأتي بكثير من المحكم 
والأمثلة وينسبها إلى أقلاطون : فمثلا : عندما يذكر اعتدال مزاح النفوس عند الاإنسان 
يقول : قال أقلاطن : من ملك منطقه سمي حليأ ومن ملك غضية سمي شجاعاً ومن ملك 
شهوته سمى عفيفا" . 

وعندما ينافش نسبية الشىء وحقيقته بالنسبة للانسان يستشهد كذلك بأفلاطون فيقول 
أبو سليهان: قال أفلاطون:إن الحق لم يصبه الناس في كل وجوهه ولا أخطأوه في كل وجوهه 
بل أصاب منه كل انسان جهة!' . 
ويستشهد أيضاً فيقول : قال أ فلاطون إن الله تعالى بقدر ما يعطي من الحكمة يمنع الرزق'*' 
فيحلل أ بو سليان ذلك بأن العلم والمال كضرتين قلما يجتمعان ويصطلحان ولان حظ الانسان 
من المال إنما هو من قبيل النفس الشهوية والغضبية وحظه من العلم إنما هو من قبيل النفمس 
العاقلة وهذان الحظان كالمتعاندين والضدين . وبالطبع أبو سلبان يحبذ طلب العلم على المال 
ونصر القوة العاقلة على القوتين الغضية والشهوية . 


ونحس بالروح الأفلاطونية فى أمثلته وحكمه فمن أمثلته مثلاً فوله : يحن بالمرء التعلم 
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ما حسنت به الحياة . أوقوله : ما أحسن المصباح إذا كان زجاجه نقياً وضوؤه زكياً وزيته قوياً 
ودباله سويا . 


يؤمن أبو سلوان أن الخير يشمل العالم وأن الناموس ينطق بما هو استصلاح عام 
ليكون النفع به شائعاً فى سكون النفس وطيب القلب وروح الصدور" . 


أما العقل عند السجستاني فهو الذى يبدى ويقود الى طريق الصلاح فهو يقول : 
الحواس مظلة والأوهام مزلة والعقل مدلة فمن اهتدى فى الأول وثبت ف الثاني أدرك فى 
الغالث ومن أدرك ف الثالث فقد أفلح' ".كما أنه يفرق بين العقل الفعال والعقل الاونساني 
ويقول:إن العقل يدل على معان وتقيم تلك المعاني إلى أقسام : بحسب ما ينقسم كل ذى 
عقل . وذلك له ابتداء وانتهاء . وأحدهما وهو بمعنى الابتداء بالطبع وهو العقل الفعال وهو 
الشبه الفاعل والثاني بحسب الانتهاء وهو العقل الانساني ويسمى هيولانيا وهو فى نسبة 
المفعول' ' . 

والعقل عند السجستاني ينفعل الفعالين : ينفعل عندما يقتبس مما هو أعلى منه وينفعل 
عندما يتعالى عما دونه وإن الانفعال هو الانفعال الأول الذى ليس فوقه انفعال البتة فالحق إن 
الأولية نسبة الى الفاعل الأول الذى لا فاعل فوقه البتة . 


أما الفضيلة عند أبي سلبان فهي ممارسة . واللذة عنده هي اللذة العقلية التي يتوصل 
اليها الانسان عن طريق الحكمة . فتتكشف أمامه الحقيقة فينبهر الاحساس ويشعر الانسان 
بالايناس ويتشوفق الى عالم الروح والنعيم والى مل الشرف العميم ويسعى الى كسب 
الفضائل الحسية والعقلية أى الشجاعة والحلم والحكمة والصبر . وهذه كلها جماع الأسباب 
المكملة للانسان فى عاجلته وآجلته وبالواجب ما كان ذلك كذلك لأن الفضائل لا تقتنى إلا 
بالشوق إليها والحرص عليها والطلب ها''' . 

بظهر أثر أ فلاطون عند السجستاني واضحاً فى معالجته للنفس وميزاتها فالانسان عند 
أبي سلبان هو النفس وما الجسد إلا آلة . فيقول:ان الانسان عرف بالنفس انه انسان”” ' 
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وإن النمسى هي المحركة المدبرة لشؤون الحسد . يقول أبو سلهان : إن النفس هي مالكته 
ومدبرنه ومقومنه ومحركته ' . 


والنفس عند أبي سليان جوهر مستقل عن جوهر الجسد رغم أنها تستعمل الجسد 
وتنصرف ف شؤونه فانها تستطيع النظر فى الأمور السامية مستقلة عن الحسد فهو يفول : 
النفس متقلة عن البدن وغناها بحقيقتها وإنها محتاجة الى البدن إذا أحذت البدن واستعملته 
وصرفته عن لوازمه وأغراضه اللائقة به . وأما النفس ذات النطق والعلم والحكمة والبيان 
والفكر والاستنباط والعقل والنظر فهي أعلى وأشرف من أن يكون لها الوصف بمعونة 
البدن '"' 

أما السعادة عند السجسناني فتأتي عن طريق الابتعاد عن الشهوات والتوجه نحو 
العفل . ويرسم للانسان طريق السعادة بأسلوب أدبي شائق نتخلله روح أفلاطونية لطيفة . 
يقول أبو سليان : اعلم إنك لا تصل الى سعادة نفك وكمال حفيقتك وتصفية ذاتك إلا 
بتنقيتها من درن بدنك وصفائها من كدر جملتنك وصرفقها عن جملة هواك وفطامها عن اتضاع 
شهوتك وحسمها عن الضراوة على سوء عادتك وردها عن سلوك الطريق الى هلكتك وتلفك 
وثبورك واضمحلالك . فاسعد أيها الانسان فها تسمم وتحس وتعقل فقد أردت لحال نفيسة 
ودعيت الى غاية شريفة وهيكت لدرجة رفيعة وحليت بحلية رائعة . 


ثانياً ‏ يحسى بن عدي التكريتي 


أما الشخصية الثانية فهي شخصية أبي ركريا يحيى بن عدى بن حميد بن زكريا المنطفي 
مس مدينة تكريت ف شهمال العراق ( المتوق سنة 7514 ه ) ويقول القغطي :اليه انتهت الرئاسة 
ومعرفة العلوم الحكمية فى وقته . وقرأ على أبي بشر بن متى وعلى أبي نصر الفارابي وكان 
نصرانيا يعقوبي النحلة . 

'ماابن السديم فيظهر أنه كان من معارفه حيث يذك أنه صادقه فى سوق الوراقين يوما 
ويفول ابن النديم وفد عاتبته على كثرة نسحخه فقال : من أ شه 


تِ 


ومن صيرى ! قد نسحت بحطي نختين من التفسير للطيرى وحملتهما إلى ملوك الأطراف وفد 


تعحب )أ من هذا الوفت 


راياسدثتت الور برين صر 598 
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ل لاا ب 


كست سه كب المكلهون مالا يحصى . ولعهدى بنفسى وأنا أكتب ف اليوم والليلة مائة 


سل لول 


ورفه 


ويشير ابن أبي أصيبعة الى أن يحيى بن عدى جيد المعرفة بالنقل وقد نقل من اللغة 
التدرياقة ال" اللعة العوية: : 


ومن الكتب الأفلاطونية التي نقلها بحبى بن عدى :كتاب طبواوس . وكتاب النواميس 
يكتب على قبره : 


رب ميت صار بالعلم 22 ومبقى قل مات حهاة وعيا 
فاقتنوا العلم كي تنالوا خلوداً ‏ لا تعدواالحياة فى الجهل شيا" 
ومع أن المدرسة اشتهرت باسم السجستاني إلا أن الجميع يعترفون له بالاستاذية . 
أب سليان + 0 عندما يشير الى 2 اريم شيخنا . وما قاله أبو سلهان : وكان 
ا 00 الكلام لات وانتشر وصح وظهر . وكأن سائر 
الناس لا يتكلمونا و ليسوا اهل كلام . أما يتكلم يا قوم الفقيه والنحوى والطبيب والمهندس 
والمنطقي والمنجم والايلمي والحديثئي والصوفى'' . 
الل راد لعا عر اي ا 0 
المريكةافروقا ( الايد القرعم ردئء ل ى اللسائل 
المختلفة ) وقد برع في مجلسه أكثر هذه الجماعة' ' . 


كان يحى بن عدى كأهل زمانه من المشتغلين بالعلم والفلسفة . وقد ترجم وفرأ لارسطو 
وأفلاطون . ويبدو أنه تأثر بالأفكار الأفلاطونية وأنه تتلمذ على ابي نصر الفارابي وأنه تأثر 
بانجاهه العام الأرسطوطاليي الممتزج بالأفلاطونية المحدثة . 
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ويؤكد المسعودى ان يحيى بن عدى مخرج فى مدرسة محمد بن زكريا الرازى وعنه أ خذ 
مذهبه' ' ومدرسة الرازى فيثاغورية محدثة والمذهب الفيثاغورى الجديد جوهره أ فلاطوني كما 
أننا علمنا في فصل سابق أن الرازى أفلاطوني فى كليات فلسفته ولكن المصادر لم تشر الى 
التقاء هذين العالمين اتصالاً شخصياً . وذلك أن الرازى قضى مدة قليلة فى بغداد وفضى 
العشرات الآخيرة من سني حياته في الرى ( طهران ) مما يدل على أن يحبى بن عدي ١‏ طلع على 
مؤلفات الرازى واستقى منها الآراء الأفلاطونية . 


ومن آرائه كما يروي التوحيدى : إن العلة قبل المعلول لا مدخل للزمان فيه'" . 
كما أن يحنى بن عدى يفرق بين العالم العقل والعالم الحسى أو العالم العلوى 


والملي . ويقول التوحيدى : قال يحى بن عدى ‏ فى درس البديبي (وهو ا حد تلاميذه) عليه 
منة إحدى وستين وثلائهاثة وأنا حاضر ‏ مبدأ الجوهر الصورة والمادة ومبدأ الحكم النقطة 
والوحدة ومبدأً الكيف السكون والحركة . ثم قال : وهذه المبادىء هي أ وائل العالم العلوى 
والسفلىي والعقل والحسى وصار إيضاحه بهذا التخليص يبحث العقل واستنباط النفس وشهادة 
الحال وحقيقة المطلوب ‏ ''' 


والشخصية الثالثة من هذه المدرسة ابن الخمار و يجمع القفطي وابن النديم وابن أبي 
أصيبعة' ' على أن ابن الخمار هو أبو الخير الحسن بن سوار بن بابا بن سرام بغدادى من 
أفاضل النطقيين . وهو من تلاميذ يحسى بن عدى ولد سنة (571 ه ) عالماً بأصول صناعة 
الطب وفر وعها ونقل كتبا كثيرة من السريانية الى العر بية وله من الكتب : كتاب الهيولى مقالة 
وكتاب الوفاق بين رأي الفلاسفة والنصارى ثلاث مقالات وكتاب تفسير إيساغوجي مشروح 
وكتاب نفسير ايساغوجي مختصر وكتاب الصداقة والصديق مقالة وكتاب سيرة الفيلسوف مقالة 
وكتاب الحواصل مقالة في الطب وكتاب ف ديابطا ومعناه التقطير مقالة وكتاب الآثار المختلفة 
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فى الحو الخادية عن النخار المائل وهي المالة والقوس والضبات معاله ( نمله من السرياني الى 
العربي ) وكتاب الاكثار العلوية نقله وكتاب اللبس في الكتب الاربعة في المنطق الموجود من 
ذلك وكتاب مسائل تاوفرسطس نقله وكتاب مقال فى الاخلاق تقله . 


أما أبو حيان فبصفه' '' بأنه : فصيح سبط الكلام مديد النفس طويل العنان مرضى 
النقل كثير التدقيق لكنه بخلط الدرة بالبعرة ويفسد السمين بالغث ويرقع الحديد بالرث ويشين 
جميع ذلك بالزهو والصلف ويزيد في الرقم ( أى يزيد فى حديثه ويكذب ) والسوم ( المغالاة ) 
فا يجديه من الفضل يرتجعه بالنقص . وما يعطيه باللطف يسترده بالعنف وما يصفيه بالصواب 
يكدره بالاعجاب ومع هذا يصرع فى كل شهر مرة أو مرتين . 

يؤمن ابن الخمار بالعقل وأن الذى يتبع العقل بسعد 6 الحاة أما الذى بتبع الس 
فيشقى فيا يعمله ويحاوله . ويشبه الحس بامرأة حسناء متبرجة لعوب ذات وقاحة وحلاعة 
تغرى الشباب بجماها وتراوده عن نفسه . أما العقل فيشبه بشيخ إذا أنصت اليه الشاب 
أصغى اليه وأطاعه وأسعده . 


و يعسم ابن الخهار الوجود الى عالمين:عالم العقل وعالم لجس ويستدل على وحود الله 
بالعقل والحس . أما بالعقل فبالاضطرار ويقول أن من وعى الاضطرار انحدر من الكليات 
الى الحرئيات ولا ريب عنده فى وجوده . أما بالحس فيتدل به ويرقى اليه من الحرئيات . 

ويشير التوحيدى فى المقابات' ": فيل لأبي الخبر: حدثنا عن معرفة الله تقدس وعلا 
صرورة هي أم استدلال ؟ فقال ؛ هي ضرورة من ناحية العفل واستد لال من ناحية الحس ولا 
كان كل مطلوب من العلم إما أن يطلب بالعقل فى المعقول أو باحس فى المحسوس . وقال : 
وهذا هو الثاهد والغائب . وإن العقل السليم من الافة البرىء من العاهة حث على 
الاعتراف بالله تقدس اسمه يحظر على صاحبه يححده وإنكاره والتشكك فيه لكن ضرورة 
لائقة بالعقل لأن ضرورة العقل ليست كضرورة الحس فيها جذب واختيار ويلاطف وينصح 
و تحمى . 

يذكر مايرهوف”'' أنه أسلم فى أواخر حياته ويروى لذلك قصة حيث دعي من بغداد 
الى خوار زم فى قص رأ ميرها ‏ لعله خوار زم شاه المأمون ‏ وبعد أن فتح محمد بن سبكتكين الى 
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قصره فى غزنة ( بأفغانتان الآن ) وهناك أسلم وهو فى سن متقدمة بعد أن رأى حلما ف المنام 
بعد أن صادف نجاحا كبيرا كطبيب ومن أجل هذا سمي بقراط الثاني . 

ومن تلاميذ ابن الخيار أبو الفرج على بن الحسين بن هند المتوقى سلة 1٠١‏ هل 
١4‏ . ١م‏ كان فارسياً مسلما ولعله انحدر من أصلاب هندية . وكان طبيبا وفيلسوفاً وشتاعر ا 
فضى معظم حياته لا فى بغداد ولكن فى قصور الأمراء الفرس ككاتب فيها . وقد ترك كتابين 
كبير ين هها مفتاح الطب ثم المقالة المشوقة فى المدخل الى علم الفلسفة . 


رابعاً - العامري 


كتاب السعادة والاسعاد فى السيرة الانسانية لابي الحسن محمد العامرى ( المتوق سنة 
0ه ) بجمم بين دفتيه آراء أ خلاقية جامعة لمفكرى الغرب والشرق ففلاسقة البونان . لم 
يكتفب بأفكار سفراط وأ فلاطون وأرسطو الاأخلاقية وإنما استشهد بأنباذوقليس وجالينوس 
وسولون جد أفلاطون وكذلك ذكر من مفكري الشرق ابن المقفع وأنو شروان وغيرهم) . 


ويعتبر العامرى من أكابر فلاسفة الاسلام ومن تلامذة مدرسة السجستاني 


البارزين . 
أما أفكار أفلاطون الأخلاقية فلا تكاد تخلر صفحة من فكرة أفلاطوية أو يذكر 
افلاطون مستشهدأ به وبأفكاره : 


النفس عند العامرى بسيطة وجوهرها ضد جوهر الجسم وإنها خالدة والحسد فانَ ء 
ويرجع رأيه هذا الى أفلاطون حيث يقول أبو الحسن : قال أفلاطون إن الاجساد أضداد 
للأرواح وإنه لن يعمر هذه إلا ما أخرب هذه فأميت الميت منها لحياة الحي!" . 


ولا كان جوهر النفمس يختلف عن جوهر الجسم فالعامرى يرى أن الدن مستحىقى 
للكرامة بالطبع وكذلك النفس . وما تستحقه النفس أكثر لأنها أشرف ولأنها سماوية وأما 
البدن فأرضي وكرامة النفس أكبر لأنها أشرف من البهيمة” " وإن أهم لذة تناها النفس هي لذة 
)١(‏ العامرى: السعادة والاسعاد ‏ ص 814 
(7) السمادة والاسعاد: ص ١69‏ 


للا١‏ سه 


المعرفة والتطلع الى الحكمة . 


بالرغم من أن النفس واحدة إلا أنها ثلاثة عند أفلاطون ‏ كما يذكرها العامرى ‏ 
النفس الشهوانية وها حبة ولذة المطاعم والمشارب والمناكح . والنفس الغضبية ولا تحبة الغلية 
والرياسة والكرامة . والثالثة الناطقة ولههذه النفس محبة الحق وبغض الباطل ومن أجل ذلك 
تحب العلوم والحكمة' '' . ويشبه القوة الشهوية بسبع ضارى والغضبية بأسد هائج والناطقة 
بمثال الانسان . وإن كل قوة من هذه القوى تنازع الأخرين الى ما تلتذ به وتشتهيه . وإن ما 
تحتاج اليه النفس الشهوانية غير الذى تحتاج اليه النفس الغضبية ٠‏ وكذلك النفس الناطقة 
تحتاج الى ما لا محتاج اليه النفسان الأخريان . وإن من أراد لنفسه الحياة الفاضلة فعليه أن 
بفوى نفسه الناطقة ويميت النفس الشهوانية ويقهرها بالقوة الغضبية حتى تتم له السعادة . 

ثم لاينس أبو الحسن أن يقول بفضيلة العدالة الأفلاطونية وإن صحة الأبدان 
والنفوس إنما باعتدال قوى النفس . ثم يشير أن أفلاطون قال : أجناس الفضائل ثلاثة : 
الحكمة والنجدة والعفة . والعدل شامل ا كلها . فان العدل هو أن تكون كل واحدة من 
القوى على ما ينبغي ها أن تكون'" . 

ويوافق العامرى رأى أفلاطون السابق ويضيف قائلاً : وأقول : إن العفة إنما تتولد 
من اعتدال حركة النفس الشهوانية ومسكن هذه النفس الكبد . والشجاعة تتولد من اعتد ال 
حركة النفس الغضبية ومسكن هذه النفس القلب . والحكمة إنما تتولد من اعتدال حركة 
النفس التشوقة الى الخير ومسكن هذه النفس الدماغ . ثم يضيف إن العدالة اثتلاف هذه 
القوى واستقامتها . وذلك بأن تكون القوة الفكرية هي الآمرة والناهية والمصرفة للقوتين 
الأخريين . ثم يشير العامرى الى أن أفلاطون قال : وينبغي لقوة العقل أن تكون عاللمة 
بصلاح القوتين الاخريين وبفسادههما وأن تعرف مع ذلك كيف تحملهم| على اكتساب الخيرات 
لانفسههما وكيف تحملهما على اجتناب الشرور' " . 


ومع أن العامرى يذكر أن لكل نفس لذة خخاصة بها وأن أفلاطون يقول بوجود ثلاث 
لذات : لذة النفس الشهوانية والغضبية والعقلية . ولكن العامرى يضيف أنه يرى أنواع 
اللذات أربعة إذ إن النفس الناطقة عنده نوعان : المرتابة والناظرة ولكل منهما لذة خاصة 
ا ٌ 
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يصرح العامرى بالسعادة البدنية بالنسبة لقوتي النفس الشهوية والغضبية فها إذا أشبعتا 
رغبتهما إلا أن السعادة الخالصة سعادة النفس الناطقة لأا تطلب ما تعلم لتعلم لا لشىء 
اخر . 

فالسعيد الماضل لا يشتهي أن يكون له تمام آخر غير ذاته » وهذه العادة لذيذة ل 
نفسها لان الالتذاذ هو نمسائي''' وإن السعادة عند أبي الحسن فعل للنفس تكتسبها 
بالافعال الفاصلة وتأتي عن طريق التر بية والاستقامة والاعتدال رغم أنه يفول بأفعال فاصلة 
نظرية كاعتدال المزاج ودوام الصحة . ولكن العامرى ببتم كثيراً بالسعادة التي تأتي عن طر يق 
التر بية حيث يقول : إن فوام أمر السعادة إنما هو بالمربي والسائس ثم بحسن طاعة المتأدب 
والمخر بي وملاك الأمر الدوام والصبر من السائس والمسوس '". 

ويستشهد العامرى بأفكار أ فلاطون فى أمر سعادة الانسان وتوازن قوى النفس والحياة 
الفاضلة . 

يقول أبو الحسن : فال أفلاطون سعادة الانسان فى حياته هي أن تكون حياته فاضلة 
بأن يحيا مدة تكون له الحياة على أحسن الاحوال وإن السعادة لا تحصل للانسان إلا أن يكون 


١ 2‏ “ال 20 
معيدا ببدنه وسعيدا بنفسه وسعيدا بذاتئه '". 


إن الانسان الذى يريد أن ينال السعادة يجب أن يرقى الى الخير بالابتعاد عن الشر و إن 


وهنا أيضاً يستشهد بأفلاطون ورايه فى السعادة والشقاء من حيث انسجام أو اختلال 
قوى النفس فيقول:قال افلاطون إنما تفوت الانسان السعادة ويلحقه الشقاء من قبل أن 
الرياسة تكون للنفس الشهوانية أو النفس الغضبية وذلك أنه متى تأمرت النفس الشهوانية 
أبطلت العفة والحرية وأظهرت الشره والنذالة . ومتى تأمرت النفس الغضبية أ بطلت الالفة 
والمحبة وأظهرت الشقاق والبغضة . وكلتاهها جابرتان مبيدتان للنعم ور بتان للديار . أما 
النفس الشهوانية فبسبب النافع والأموال لآن لهذه النفس الخرص والرغبة في اكتساب الأموال 
وف جر المنافم بسبب اللذة والشهوة . وأما النفس الغضبية فبسبب الغلبة والرياسة ولكن 
الانساك ينال السعادة متى كانت النفس الناطقة الغالبة والأمرة والناهية وكانت النفس الغضبية 
)١(‏ السعادة واللاسعاد ص ٠“‏ 
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مؤازرة والنفس الشهوانية مطيعة وسامعة . ويقول أفلاطون : إنه متى كانت النفس الناطقة 
المنأمرة على النفسين الأخريين فان الانسان غالب على النفسين لذاته وحر سعيد وخسير 
وفاضل . ومتى كانت بخلاف ذلك قلنا إنه مغلوب من ذاته وشقي وشرير ورذل '". 

اللذة عند العامرى كما هي عند أفلاطون إنما هي اللذة العقلية لأنها لذة المعرفة فهي 
صافية . أمااللذات الحسدية فمشوية زائلة . ثم يروى العامرى أن أفلاطن قال إنة ليمن 
بين اللذات الجسمية وبين العقل مشاركة والدليل أن اللذة المفرطة تجعل الانسان هائم العقل 
مضطرباً مئل ما يفعل به الحزن الغالب . ويقول إنه ليس بين العقل واللذة الجسدية مشاركة 
البتة1" . 


فالسعادة الحقة هي أن يستكمل الانسان عقله بالاطلاع على أنواع المعرفة والعلوم 
كال ساب وافندسة وعلم النجوم والموسيقى الى أن يرفى الى الجحدل فيصبح الانسان عند ذلك 
وادعا ساكناً تغمر قلبه المحبة والسرور . 


ويدد العامرى فكرته الى أفلاطون فيقول:الحكمة لا تنال إلا بأن ينقطع اليها من كل 
شىء ومن أكثر الاشياء التي يقال أخها خيرات كالثروة والكرامة والرياسة والاخوان والاهل 
والأولاد » حتى الفضائل كالنجدة والعفة وصلة القرابة والعشرة . لأن كل شيىء يحتاج الى 
زمان فى اكتسابه وطلب الحكمة مستغرق كل وقته فى طلب الحكمة ويتتنبط الحكمة ويحيا في 
زغانة اث لكي 0 | 


أما المحبة عند أبي الحسن فهي فضيلة وهي محبة الموة العاقلة . فهو يرى أن لكل 
نفس محبة خاصة بها . لأن كل نفس تحب ما يوافقها . فالنفس الشهوانية تحب المطاعم 
والمشارب والنفس الغضبية توافقها الغلبة والنفس الناطقة العملية تحب الفاضل والأفضل 
والنافع والأنفع والنفس الناطقة النظرية تحب الحق'“ . 

كما أن العامرى يقسم المحبة في نفس الوقت الى ذاتية وعرضية . والعرضية تكون 
بالأضداد ء والذاتية تكون بالشبيه . وإن المحبة الذاتية للنفس الناطقة لأنها تحب من يكون 
على مثالا وتكره من كان على خلاف حاها . أما النفس الشهوانية فانها لا تحب من يحب اللذة 
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ولكن من ينفعها فى اللذة . والنفس الغضبية لا نحب من يحب الغلبة لكن من ينفعها في 
الغلمة' '' . 

الخير والشر عند العامرى متقابلان متضادان كالضار والنافع فمتى عرف أحدههم| عرف 
الآخر به فالذى يؤدى الى حسن الحال فانه خير وما كان يؤدى الى سوء الخال فهو شر . 

مرق أبو الحسن بين لبر والشربر معتمداً على أفلاطون الذى يقول : إن الخير من 
ملك نفسه والشرير من ملكته نفسه . ثم يضي فأ بوالحسن معلقاً : الخير هو الذى اقتنى الخير 
الذى هو بالحقيقة خير ولا سبيل الى افتناء ذلك الخير لمن ملكته نفسه لذلك إن الخير هو من 
فللف ييه 

لدلك فالانسان الكامل عند العامرى هو الذى يعرف الشر والخير من قبل غيره لا من 

أما الاسعاد فى حال السياسة عند أبي الحسن فهو تشويق السائس المسوس الى ما يسعد 
به بالتدبير السديد لتحصيل الصلاح لكل شخص قدر الامكان . 

ويستشهد العامرى بأفلاطون الذى يقول : يجب على السائس أن يجعل غرضه الأدنى 
فى السياسة اكتساب الخيرات البهيمية لأهل المدينة وإبعاد الشر عنهم ومن ثم عليه بعد ذلك 
أن يكسبهم الخيرات الأنسية وهي العفة والشجاعة والحكمة والرابعة العدل . والعدل شامل 
لجميعهم ' أما الغرضص الأقصى فاتما هو استكمال ما خلى ألله الانسان له وهو العقل المدير 
للانسان وهو الذى يقم به جمال الانسان(" , 

إن الطريق للإسعاد اتباع السنة المسنونة وسيرة الصلاح التي يسير فيها فيتبين الفضائل 
ويعرف كيف تتعلم ويتبين الرذائل وكيف تنقى ويسعى لاستعهال العدل بين قواه ويكون 
حسن الطاعة لرؤسائه لأنهم يدركون أكثر منه فيفرقون بين الحميل والقبيح والخير والشرير . 

بحكي أبو الحسن أن أفلاطون قال ف النواميس : إنه لما أن وقعت الشركة فى الاجهاع 
وكال اللازم أن يكون لكل واحد من الناس سيرة يسير بها فى صلاح أمره وسيرة يأخد بها أ هله 
وولده وسيرة يسير بها فها بينه وبين غيره من أهل بلده وكان لا بد من أن تكون سيرهم مختلفة 
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لاختلا فأ حواهم فى الطبع ول الفهم ' والاختلاف أصل كل فساد ووج ب أن يجمعوا على 
سنة واحدة تعم الجتميع ولكل واحد من الجميع نفعها وخيرها . وات السائس هو حافظ السنة 
وراعيها ومصرفها ومستعملها فى تمه وق اهل مملكته'' . وفذانرى العامرى يوافق 
أفلاطون فى فكرته بأن يكون السائس حكما عالماً بالسنن وما كان قبله من الأحداث وأن 
يكون ذا أ خلاق فاضلة . 

إشتراط الحكمة بالرئيس أو السائس حتى يدرك ماكان من أحداث قبله وإطلاعه عل 
الشرائه يجعله قادرا على أن يسير المجتمع ولكن فضيلة الحاكم واجبة حتى ينشر الفضيلة بين 
أناء بلديه و يحفظ الإستقامة فما بينهم ويرد المعوج بلطف سياسته فيجعل أهل المدينة متألفين 
لا ينرقهم مفرق ويبتعدون عن الخلافات والمنازعات وذلك الاإنان لا يستطيع أن يعيش 
الترنى والمدن . ويجب أن يكون أساس الالفة المحبة . وعلى الحاكم أن يزرع المحبة بين أ بناء 
مدينته لأن المدينة بغير محبة لا يكون فيها نظام ولا ثسات ولا وفاق . 


وعندما نجد أفلاطون يقسم المدينة السعيدة الى حكيمة ونجدة وعفيفة . المديئة 
الحكيمة هي التي تكون فى رؤسائها الحكمة وخاصة في الرئيس أعظم وعلى المرؤ وسين حسن 
الطاعة . والمدينة النجدة تكون عندها الحرأة على الأعداء والنصرة لمحار بتهم لأن النجدة هي 
الشجاعة . والعفيفة هي التى يكون كل واحد من أهلها ضابطأ لنفه من اللذات الرديئة 
والشهوات الضارة' '' . 


نرى كذلك أن أبا الحسن يقسم المدن الى : المدينة الفاضلة وهي التي تكون الغلبة 
فيها لأهل الفضيلة . والمدينة الخسيسة وهي التي تكون الغلبة فيها للمتمتعين باللذات 
البهيمية من المأكل والمشارب . والمدينة الحكيمة وهي التي تكون الغلبة فيها لأهل الحكمة . 
والمدينة الجاهلة وهي التي لم يعرف أهلها كبير شيء من العلوم الفاضلة' '' . 

ويقول العامرى أن السياسة عند أفلاطون خمسةأنواع:أوها السياسة الكلية وهي 
الشاملة لجوامع الكليات وهي التي تقول بأن الناموس الأجل تولى إحكامها وإنقانها . والثانية 
الملكية وهي التي يسوس فيها الملك رؤساء المدن.والثالثة المدنية وهي التي يجب أن يساس بها 
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سكان المدينة . والرابعة البينية وهي التي يتولاها رب كل منزل ف أهله . والخامسة البدنية 
والني بجب على كل واحد فى بدنه ونفسه' ". 

أها السياسة عند العامرى فتنقسم الى ثلاثة أقسام : القسم الأول هوما يمتاح أن يأحذ 
به الرئيس نفسه لرعيته حيث بقوع نفسه ويسعى لتقويم غيره ويذكر السنن ويطبقها بحزم وأن 
يكون محايدا بين الناس فيستعمل معهم مرة العنف ومرة اهوان ويدقم عنهم مضرة الأعداء . 
والقسم الثاني : ما يجب أن يأخذ به رعيته وذلك باتباعهم طريق السنة وحسئ التنشئة 
وتأديب النساء والصناع وجماعي الاموال وحفظة المدبنة . والقسم الثالث ما يحتاج أن يعمله في 
أمر رعيته : من اختيار العمال الى ذكر السنن والأداب واختيار المعين منهم له على أمور المدينة 
والقول في المشورة وفي القوانين التي بجرى عليها الرأني' ". 

وإن العادل هو السعيد المغبوط فى الدنيا والفائز برضوان الله فى الآخرة لاأنه باقتنائه 
الفضيلة عمم الخيرات وأزال الشرور .. | 


أبو حيال على بن محمد بن العباس التوحيدى ( 1١4 - 750١‏ ه ) من كئاب القرن 
الرابع المشنهورين . اشتهر كأديب ونحونى وفقيه ومتكلم . أكثر منه فيلسوفا رغم أنه تناول 
الفلسفة عرصا فق كتبه . وهو يمي لمدرسة السحستاني وقد تتلمد على ابي سلهان ويحيى ابى 
عدي وأرخ ما كان يدور فى المدرسة من أقوال وأ حاديث لا سها في كتابيه المقايسات والا,متاع 
والمؤانسة . 

أما أسلوبه فجيد العبارة حسن السبك جميل الصياعة واسع المعرفة بالأدب والفتلسمة 
والتصوف حتى سمي أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء . 


كانت حياته بائسة رغم معرفته الواسعة ومكانته الأدبية مما جعله يقدح بأهل زمانه 
ويشمثر منهم الى درجة بلغت به أن يحرق كتبه ويصف نفسه بين أهل زمانه : لقد اضطررت 
بينهم بعد العشرة والمعرفة في أوقات كثيرة الى أكل الخنضر فى الصحراء والى التكفف الفاضح 
عند الخاصة والعامة والى بيعم الدين والمروءة والى تعاطي الرياء بالسمعة والى مالا يحسن بالحر 





٠١9 السعادة واللاسعاد  ص‎ )١( 
نمس المصدر : ص 7؟‎ )9( 


حا 4 1 حت 


أن يرسمه بالقلم ويطرح فى قلب صاحبه الألم”" ! 
لقد اطلع أ بو حيان على الفلسفة اليونانية والأفلاطونية خاصة فهذا ممالا شك فيه حيث 
يردد في كتبه ذكر سقراط وأ فلاطون كثيراً ويذكر كثيراً من حكمهم بالاضافة الى معالجته بعض 
القضايا الأخلاقية فتظن الأفلاطونية واضحة فى كتاباته ومن الأمثال التى يحكيها عن سقراط 
مستشهدا قوله : قال سقراط : ينبغي إذا وعظت ألا تتشكل بشكل منتقم من عدو ولكن 
بشكل من يسعط أو يكوى بعلاجه داء لصديق له وإذا وعظت أيضاً بشىء فيه صللاحك 
قيب نشكا بشكا المر يض للطبيب' '' 1 
وفى مكان آخر يقول : قال سقراط : ممايدل على عفل صديفك ونصيحته أنه يدلك 
على عيوبك وينفيها عنك ويعظك بالحسنى ويتعظ مها ضدك ويرجرك عن السيئة وينزجر عنها 
الا 
ومن حكم أفلاطون يذكر : قال أ فلاطون :مثل الحكيم كمثل النحلة نجمع في الصيف 
للشتاء وهو يجمع ف الدنيا للاخرة . 
وقال أفلاطون : العلم مصباح النفس ينفي عنها ظلمة الجحهل فيا أمكنك أن تضيف 
الى مصباحك مصباح غيرك فافعل''' . 


أما اطلاعه على أ خلاقيات اليونان فهو يقول : إن سقراط وأفلاطون وأرسطوطاليس 
نكلموا فى الأخلاق وحدودها وأوضحوا خفاياها وميزوا رذائلها وبينوا فضائلها وحثوا على 
التخلى مها وساقوا ذلك كله على الزهد فى الدنيا والقناعة باليسير من حطامها وبذل الفضول 
منها للمحتاجين إليها والمنتجعين بسببها والاقتصاد على ما تماسك به الرمق من جميع زخارفها 
ونحصيل السعادة العظمى برفض الشهوات القليلة والكثيرة' ' . 

اما زهده الذى يظهر فيه أثر أفلاطون . فأبو حيان يقول : نجا من أفات الدنيا من 

كان من العارفين ووصل الى خيرات الآخرة من كان من الزاهدين وظفر بالموز والنعيم من 
فطع طمعه من الخلق أجمعين'"'' . 
)١(‏ الاإمتاع والمؤانسة ١‏ ص #”١‏ 
(7) نفس المصدر : جح > ص 60 
(") الصدافة والصديق: ص 78 
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(0) مثالب الوزير بن ص ١1؟‏ 
(7) الامناع والمؤانة: ١‏ ص ١‏ 


©6ىمأ عب 


الله عند أبي حيان صنع الأشياء كلها . وإنها منبجسة عنه . فهو الحق الأول والأشياء 
نفيض عنه فيضا . ونلحظ نصوفه فى اتحاهه بكليته الى الله والذنى يحاكي أ فلاطون فى فكرته : 
النشسه بالله . 

يقول أبو حيان : حرام على قلب استنار بنور الله أن يفكر فى غير عظمة الله . حرام 
على لسان تعود ذكر الله أن يذكر عير الله حرام على نفس تطهرت من أدناس الدنيا لله أن 
تدنس من مخالفة الله . حرام على عبن نظرت الى مملكة الله أن تحدق الى غير النه 9 , 

الموجود عند أبي حيان على ضربين : موجود بالحس وموجود بالعقل . 

يقول أبو حيان : أما بعد فاني أقول منبها لنفى ولى كان من أباء حنسي من لم 
بطع ناصحه بقبول ما يسمع منه ولم يملك صديقه كله فيا يمثله له ولم ينفد لبيانه فما بر بعه اليه 
ويطلعه عليه ولم ير أن عقل العالم الرشيد فوق عقل المتعلم البليد وأن رأى المجرب البصير 
مقدم على رأى الغمر ( الجاهل ) الغرير فقد خسر حظه فى العاجل ولعله أيضاً يمحس حظه فى 
الأحزن فان مصالح الدنيا معقودة بمراشد الأخرة وكليات الحس فى هذا العالم فى مقابلة 
موحودات العقل فى ذلك العالم' ؟' ا 

أما الفضيلة عند أبي حيان فهي ممارسة . ولا تدم إلا عن طريى ثلاث دعائم : الدين 
والخلق والعلم. ويفول: مهن يعتدل الخال وينتهي الى الكمال وبهن تملك الازمة وينال أعز ما 
تسمو اليه امهمة و بهن تؤمن الغوايل ومحمد العواقب لأن الدين جماع المرشد والمصالح والخلق 
نظام الخيرات والمنافع والعلم رباط الجميع ولآن الدين بالعلم يصح والخلى بالعلم يطهر 
والعلم بالعمل يكمل'" , 

والصداقة عند التوحيدنى مبعثها التكامل بين اثنين وهدفها الفضيلة فيطمئن الصديى 
الى صديقه وتر بط بينهم| الثقة والمودة . و يتعلق أ بو حيان بر وابط الصداقة والخحرص على الصديق 
ولا سها وإنه نصوف فى أول شبابه ثما جعله يتعلق بالر وحانيات وصفاء النفس والتكامل 
الخلفي كل هذه تجعله يتعلق بالعلاقة الأخوية . 

كما تبدو فى رسالة الصداقة والصديق بعض القضايا الفلسفية والاخلاقية لا سها تلك 
)١(‏ الاإشارات الارفية ص 947" 
١‏ مثال الوزير ين ص "5١‏ 


جد ا كوا يد 


النزعة المثالية المرتكزة على الفضائل النفسية والسلوكية المناهضة لتيارات الفساد والانحلال 
وقد حمع كثيراً من الحكم الفلسفية والأدبية نثرأ وشعراً وكلها تدعو للفضيلة والاغضاء عن 
الرذيلة . 

أمافى النفس فآراء أفلاطون تبدو بوضوح فى معالحته للنفس وقواها وخلودها . 

فالانسان عند أبي حيان هو انسان بالنفس والنفس ما هو إنسان والانسان له صورة 

فالنفس اذن عنده هي المدبرة وما البدن إلا آلة للنفس تسيره نحو الأنفع وتبعده عن غير 
الموافق وغمير النافع 5 فاليدن تابع والنفس هي المحركة الْمَائدَةَ . 

كما ير وى أبوحيان عن أفلاطون مفرقاً بين اللذة الجسدية واللذة العقلية يقول : قال 
أفلاطون . إن للنفس لذتين : لذة لها محردة عن الجسد ولذة مشاركة للجسد فأما التي تنفرد 
ها النفس فهي العلم والحكمة وأما التي تشارك البدن فالطعام والشراب وغير ذلك'" . 

وبالرغم من أن النفس عند أبي حيان واحدة إلا أنه يقسم قواها إلى للاث قوى: 
الناطقة والغضبية والشهوية . 

ويقول إن الناطقة مب كنها الدماغ والغة لغضبية مسكنها القلب والشهوية مسكنها الكبد 
الايلت أن يقول : لكن العادة جرت بأن تسمى هذه القوى نفوساً وإن كان مرجعها 
واحدة فيقال : نفس ناطقة ونفس غضبية ونفس شهوية . 

فالنفس الناطقة خا قوة التخيل والاإحاطة بالأشياء المبصرة والمسموعة وها يكون 
التمييز بين الحق والباطل وبها يكون الحفظ لما وقم عليه التمييز فمنزلة النفس الناطقة منزلة 
الحكم . 

أما النفس الغضبية فبها تكون الأنفة من العار والاناة من الضيم وطلب الاقتصاص 
سن الظلم والاينتقام عند الغضب . 


أما النفس الشهوية فبها يكون حب المطاعم والمشارب واللذات”*” . 
)١(‏ المقايسسات ص 157 . 


39س الامناع والمؤانسة +5 ص 6" 
[فة الاإشارات الارهية ص نا جقا 


لاما - 


ثم يشبه الناطقة بالملك المستولى الذى يجب عليه أن يكون عادلاً سائساأً مهيبا قوب فى 
غير غلظة ورؤ وفاً فى مهابة . والغضمية كالحند الذين ينفذون أوامر العقل ويدفعون 
الأعداء . أما الشهوية فهى مثال الرعية . 


لم لم ينس أبو حيان أن يذكر فضيلة العدالة التي توازن بين هذه القوى وتقودها الى 
الانسجام والفضيلة 5 

والنفس عند التوحيدى خخالدة لاا تموت . 

ويذكر أ بو حيان صراحة قول أ فلاطون الذى يرى فيه أن الذي يصلح لسياسة الدولة 
وانسجامها عليه أن يسيطر على نفسه و يحفظ توازنها لآن عدالة النفس أ ساس عدالة المديئة 
يقول أبوحيان : قال أفلاطون: لا يسوس النفوس الكثيرة على الحق والواجب من لا يمكنه 
أن يسوس نفسه الواحدة!" . 

ومهذا يتبين لنا أن مدرسة السجستاني كانت مدرسة أفلاطونية واضحة . شغل سقراط 
وأفلاطون المكان الأكبر كأستاذين كبيرين يستهدى ببهما رجال تلك المدرسة . 


)1 الا,متاع والمؤانسة ج؟ ص 17 


أثر أفلاطون فى الفلاسفة المشائين 


ع الك ين 


مهيل 


يطلق لفظ المشائين فى الفلسفة اليونانية على أصحاب وثلامذة أرسطو. أماعند 
العرب فرغم أنهم يطلقون الاسم على تلامذة أرسطو كذلك . إلا أنهم فى أغلب الاحيان 
يطلتونةه عل دلامدة أقلاطان أبصا 

الاصح أن لمظ المشائين يطلى على أصضصحات وتلامدة أرسطو اها تلاهدهة أفلاطون 
فعرفوا بالأكاديميين نسة الى الأكاديمية التي كانوا يدرسون فيها وهي إسم بستان فى أثينا . 

فى هذا الفصل سأعالج الناحية الأخلاقية عند فلاسفة اشتهروا في العالم الاإسلامي 
أنهم تلامذة الحكيم أرسطو . الحقيقة أنهم كانوا تلامذة أرسطو فى المنطق والطبيعيات 
وسأبين أنهم اقتفوا أثر أفلاطون فى الاخلاق والسياسة . لا سما وأن أفلاطون أقرب الى 
روح العقيدة من أرسطوء فقد عرفوه أنه يقول يحدوث العالم وحلود السنس والاتجاه الى اله 
تعالى حهد الارمكان والابتعاد عن مغريات الحياة . وهذه هي الأهداف التي يسعى الى 
معالحتها وإثاتها الحكيم المسلم . 

وسأعرض لستة فلاسفة مشائين ممن وجدت عندهم آثارا أفلاطونية واضحة وهم : 

العاراني واس نينا وابو الو كات النعدادى ومسكحو يه راس باه اسن طغيل 


151 مه 


أولاً : الفارابي 


أطلق اسم المعلم الثاني على أبي نصر محمد الفارابي بعد أرسطو المعلم الأول . وإذا 
كان أرسطو سيطر على جزء مهم من عقل الفارابي فان أفلاطون هو الآخر سيطر على جزء لا 
يقل أهمية عن أرسطو . فكما أن الفارابي اقتفى أثر أرسطو ف المنطق والطبيعيات . 
فلافلاطون أثر كله عليه ق الأحلاق والسياسيات 


شخصية الفارابي وسلوكه وطريفة معيشته أفلاطونية واضحة . فرغم أنه من المقر بين 
فى بلاط سيف الدولة الحمداني . إلا أنه عاش حياة كلها زهد وتأمل وابتعاد عن مغر يات 
الحياة ٠.‏ فهو يقرأ دايا ويكتب أما فى البساتين بين الأزهار والورود . وأما على شواطىء 
الأنجار ليصفو له الفكر ويسمع خرير الماء . أما أنه كفنان فهذا مما لا شك فيه فقد كان في 
صباه يضرب العود ويغني . وكذلك كان يقول الشعر . أما قصته الموسيقية التي أضحك 
وأبكى فيها بحلس سيف الدولة وتركهم بعد ذلك نياماً بسحر موسيقاه أشهر من أن 
تروى'''ء وإذا كان فيها شىء من المبالغة فلا تنقص من قيمة الفارابي كفنان عظيم ورياضى 
متاز . إذا علمنا أن الموسيقى لا تنبع من روح شعرية فقط بل لا بد أن تتوفر في الموسيني أن 
يكون رياضياً . وقد علمنا فها سبق أن أفلاطون كان فناناً وفيلسوقاً ورياضياً . ويعطي 
الفارابي للموسيقى أهمية كبيرة فى التربية ويعتبر الموسيقى جزء من علم التعاليم و يفول عنه 
أنه العلم الذى تعرف به صناعة الالحان وهو قسمان : موسيفى نظرية وموسيقى عملية ومن 
الألات الموسيقية ما هي طبيعية مثل الحسجرة واللهاة وما فيها ثم الأنف . وما هي صاعية مثل 
المزامير والعيدان وغيرها . وينقسم علم الموسيقى النظرى الى خمسة أجزاء : أوفا المبادىء 
التي تستعمل فى استخراج ما فى هذا العلم وثانيها البحث فى أصول هذه الصاعة وثالثها 
مطابقة ما تبين فى الاصول على أصناف الآلات ورابعها القول فى أصناف الاريقاعات الطبيعية 





وتط الم امس صمو 


. إن من يقرأ كناب الموسيقى الكبير للفارابي يؤمن بصدق هذه الرواية‎ )١( 





15س 


التي هي أوزان النغم وخامساً البحث ف تاليف الالحان في الجملة ثم تأليف الالحان 
الكاملة” ' , 


والفارابي كافلاطون لم يتزوج فى حياته رغم أنه عاش كأفلاطون حوالى لما نين عاماً 
أيضاً. كا أنه كان يتميز بالهدوء الذى قربه كثيراً الى سلوك المتصوفة . 

تنقل الفارابي فى حياته كأفلاطون بين عدة مدن دارساً ومدرساً بين فاراب مسقط رأ سه 
وبين بغداد وحران الى أن استقر آخر الأمر فى حلب فى ظل الدولة الحمدانية . وحتى مصر 
زارها كما زارها أفلاطون من قبل ويخبرنا بذلك ابن أبي أصيبعة حيث يقول' ': ونقلت من 
خط بعض المشايخ أن أبا نصر الفارابي سافر الى مصر سنة ثمان وثلاثين وثلاثائة ورجم الى 
دمشى وتوف فيها فى رجب سنة تسع وثلاثين وثلاثماثة . 

إطلع الفارابي على كتب أفلاطون وبخاصة أنبا كانت متداولة فى عصره . بالاضافة 
الى أنه كان كثير التنقل . بمكنه من الارطلاع على الكتب ف المكتبات المختلفة . وقد زار حران 
ونحن نعلم أن حران كانت تدرس فيها الفلسفة الأفلاطونية . 

وندرك مدى تآئره بأفلاطون واطلاعه على كتب أفلاطون عندما نراه يذكر كتاب 
طباوس مراراً فى رسائله . ويذكر سانتلانا أن للفارابي جوامع على نواميس أفلاطون موجودة 
في مكتبة ليدن . بالإوضافة الى أن الفارابي يذكر فى رسائله مقتل سقراط وما تكلم فى النفس 
والصورة . كما أنه يذكر كتاب بوليطيقا وهو كتاب بوليتيكوس لافلاطون”''. 


والفارابي اشتغل بعلوم الحكمة على أبي بشر متى بن يونس وهو مسيحي نسطورى 
معروف بين تراحمة الكتب اليونانية'. كما أن ابن أبي أصيبعة يذكر عن الفارابي أنه يقول 
عن نفسه إنه تعلم من يوحنا بن حيلان*". ويوحنا هذا تعلم من أستاذ تأثر بفلسفة 
الاسكندرية كما يخبرنا الفارابي نفسه . 


نستطيع أن نقدر إطلاع الفارابي على الفلفة الافلاطونية بالاضافة الى فلسفة أرسطو 


)١(‏ القارابي: إخصاء العلوم - ص 5م 

(9) ابن ابي أصييعة : عيون الأانباء ج ؟ ص ١74‏ 

م( مانتلانا: تار بخ المذاهب الملسفية ‏ ج ١‏ ص 551 

(4) مصطفى عبد الرازق : فيلسوف العرب والمعلم الثاني ص 8ه 
(5) ابن أبي أصيبعة : عيون الانباء ‏ ج17 ص ١76‏ 


0 اليه 6 
ال د المة حسسام - إلى حمل اداه ١”‏ 


و يعدم الغارابي 8 و صاع الفلسفة الا,سلا”'مية 8 صوربها الكاملة ووضصه صوها 
وسادئها . وإذا كان الكندى قد سبفه الى التعمى فى دراسة الفيلسوفي: الكبيرين أرسطو 
وأفلاطون . إلا أنه لم يؤسس مذهبا فلسفيأ كاملا بكل معاني الكلمة بل هي نظرات متشرقة 
ومتعلقة بموضوعات محتلفة لا رايط به" '' 


ونجد الغارابي كذلك يؤر فى مدرسة كاملة من بعده يقتفون أثره ويعترفون بأستاذيته 


وبالاإضافة الى دراسته وتأثره بالفلسفة اليونائية فقد تأثر أبو نصر بالمحيط الصوفى الذى 
كان فى عصره . فهو قد عاصر الحنيد والشبلي وكثيراً من أئمة التصوف . كما عرف الفلسفات 
والنزعات الصوفية الواردة مس هندية وفارسية ومسيحية 6 ولكن الفارابي يسي تصوفه على 
أساس عقلى مبني على الارطلاع والمعرفة والتأمل بالدرجة الأولى . وتطهير الجسم بالتقشف 
والزهد بالدرجة الثانية . 


السعادة العظمى التي تطلب لذاتها عند الفارابي هي أن تتحرر النمى من قيود المادة 
وأغلاها فتصبر عفلاً كاملاً . أى أن تصبر نفس الانسان من الكمال والتخلص من أدران 
المادة وغواشيها بحيث لا تحتاج في قوامها الى مادة . وان تبقى على تلك الحال دائما أبدا , 
بتول : إن النمس تبلغ ذلك بأفعال إرادية بعضها أفعال فكرية ترمي الى معرفة علوم الفلاسفة 


فالسعادة لا تأتي إلا عن طريق العقل والحكمة والتأمل أولا . ثم الابتعاد عن الأعمال 
الفبيحة والشهوات ثانيا . فهو اذن كما تأر بأرسطو من أن السعادة تأني عن طريق التأمل 
العقلي . تأثر أيضاً بأفلاطون وأفلوطين فى التأمل والاتصال والزهد بالحياة والتشبه بالله . 
فغاية العقل الانساني عند الفارابي وسعادئه أن يتحد بعقل الفلك وهذا الابتحاد يغريه من 


)'١ انه‎ 


إن السعادة هي الغاية القصوى الني يشتاقها الانسان . وإذا كان كل ما يسعى اليه 
الانسان هو فى نظر الفارابي خير وغاية فى الكمال . فان السعادة هي أسمى الخيرات جميعها 
فبقدر سعي الانسان الى بلوغ الخير لذاته تكتمل سعادته . وتنال السعادة بميارسة الأعيال 
)١١‏ الدكتور ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية ‏ صض 68 
(١‏ الغارابي : السياسات المدنيه ‏ ص ”" 


- ١951 ل‎ 


المحمودة عن إرادة وفهم متصلين . ولذا فان أى إنسان يستطيع عمل عمل الخير ويسير فيه وينال 
السعادة إذا أ دولك م عليه إلا محاولة تنمية خصال الخير الموجودة فى نفسه بالقوة لتصير ملكة 
راسخة تتجه دائم] الى عمل الخير . فان المارسة عتصر هام عند القارابي فى الحصول على 
اكتساب الأخلاق والسعادة' '' . 


وإذا كانت السعادة هي الخير المطلوب لذاته ولا يتنى بلوغها إلا بالفضائل فان 
الفضائل الفكرية أسمى من الفضائل الخلقية والعملية , لان الفضائل الفكرية شرط لها بل إن 
القوى الناطقة العملية لم تجعل إلا لتخدم النظرية . ولم تجعل النظرية لتخدم شيئا آخخر وإنما 
ليتوصل بها الى السعادة' "'. ولا يتسنى بلوغ السعادة الكاملة إلا للنفوس الطاهرة المقدسة 
التي لا تشغلها جهة تحت عن جهة فوق . ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطن . وقد 
يتعدى تأثيرها من بدنها الى أجسام العالم وما فيه وتقبل المعلومات من الروح والملائكة بلا 
تعليم من الناس . أما الأرواح العامية الضعيفة فانها إذا مالت عن الباطن غابت عن الظاهر 
وإذا مالت الى الظاهر غابت عن الباطن . أما الروح القدسية فلا يشغلها شأن عن شأن وإنما 
نجاوز عالم الحس لمشاهدة الحقيقة والبهجة الدائمة'" . 


يعطي الفارابي للأخلاق شأناً كبيراً في حياة الأفراد » فكما أن علم المنطق يضع قوانين 
المعرفة » فكذلك علم الاخلاق يضع القوانين الأساسية التي ينبغي أن يسير عليها الانسان فى 
سلوكه بالرغم من أن شأن العمل والتجربة فى الأخلاق أكبر ئما هو فى المنطق . والفمارابي ل 
معالحته للأاخلاق يوافق أفلاطون تارة وأرسطوتارة أخرى وقد يتجاوزه) أحياناً نازعاً مراع 
تصوف وزهد * 

والأخلاق عند الفارابي ممارسة فان الأشياء التي إذا اعتدناها اكتسبنا الخلق الجميل هي 
الأفعال التي شأنها أن تكون فى أصحاب الأخلاق الجميلة . والتي تكسبنا الخلق القبيح هي 
الأفعال التي تكون من أصحاب الأخلاق القبيحة . والحال فى الني بها يستضاد تحصيل 
الأخلاق . كالحال التي تستفاد بها الصناعات . فان الحدق بالكتابة إنما يحصل متى اعتاد 
الانان فعل من هو حادق كاتب وكذلك لسائر الصناعات . فان جودة فعل الكتابة إنما تصدر 
عن إنسان حاذق فى الكتابة .» والخذق بالكتابة يحصل متى تقدم الانسان واعتاد جودة فعل 
)1 الغارابي الدشيه على السعادة. ص م 
(؟) العارائي الحصيل السعادة ‏ صض ” 
(5) العارابي : الثمرة المرصية ل بعفي الرمالات المارابية - ص ٠١6‏ 
(4) دتى بور : ثار يح الفلسعة فق الإسلام ص الا١.‏ 


- 1١56 ال‎ 


الكتابة . وجودة الكتابة ممكئة للانسان قبل حصول الحذى ف الكتابة بالقوة التي فطر عليها . 
وأما بعد حصول الحذق فيها فبالصناعة . كذلك الفعل الحميل مكن للإنسان أما قبل 
حصول الخلق الجميل فبالقوة التي فطر عليها » وأما بعد حصوها فبالفعل . وهذه الأفعال 
التي تكون عن الاخلاق إذا حصلت باأعيانها متى اعتادها الانسان قبل حصول الاخلاق 
حصلت الأخلاق' ' . 


وكا تمسك المسلمون تمسكاً واضحاً بفكرة وجود عالمين : عالم العقل وعالم الحس 
كذلك الفارابي يسميههما عالم الخلق وعالم الأمر'"'. يقول أبوتصر: إذا كنا ملتبسين بالمادة 
كانت هي السبب فى أن صارت جواهرنا جوهراً يبعد عن الجوهر الأول . إذ كلما قربت 
جواهرنا منه كان تصورنا له أتم وأيقن وأصدق وذلك أن كلما كنا أقرب الى مفارقة المادة كان 
تصورنا له أتم . وإنما نصير أقرب اليه بأن نصير عقلاً بالفعل . وإذا فارقنا المادة على الهام 
يصير المعقول منه فى أذهاننا أكمل ما يكون'. 


فى تعريف النفس يحاول الفارابي التوفيق بين كل من تعريف أفلاطون وأرسطو 
للنفس . فمن جهة يقول ‏ كأفلاطون ‏ إن النفس العاقلة هي جوهر الإنسان عند التحقيق 
وإنها لا تفنى بفناء البدن وإن المعرفة الحقة هي سبيل الصعود إلى العالم العلوى . ولكنه 
يقول من جهة أخرى - تبعاً - لأارسطو بأن النفس صورة وكمال للبدن وإنها لا توجد قبله وإن 
المادة همي سبب الاختلاف بين أفراد النوع الواحد . 


يقول الفارابي إن النفس الناطقة التي لها قوة الابدراك جوهر واحد . وهي فى الحقيقة 
الانسان . وله قوة منبئة منها فى الأعضاء وإنها حادئة عن واهب الصور عند حدوث الشيىء 
المستعد لقبوله فيه وهو البدن أوما في قوته أن يكون بدن ٠‏ وإن النفس لا يجوز أن تكون 
موجودة قبل وجود البدن وإنها لا يجوز أن تتكرر فى أبدان مختلفة!'2. وإنبا مفارقة باقية بعد 
الموت . فليس فيهاقوة قبول الفساد” " . 

ومم أننا نجد عند الفارابي أقوالاً تشبه أقوال أفلاطون عن الاختلاف والتشابه والمثل 
والضد . فهو يرى أن الحكمة واحدة والفلفة واحدة مما جعله يحاول التوفيق بين أرسطو 


/ الفارابي : التنبيه على السعادة ص‎ )١( 

(1) دائرة المعارف الاإسلامية ج 7 ص 4757 . 
5) الفغارابي: آراء أهل المدينة الفاضلة ص 4 ١‏ 
(5) الفارابي: الشمرة المرضية - ص 514 

(5) الفارابي : السيامسات المانية ‏ ص ١ه‏ 


ا 


وأفلاطون كتابه الجمع بين رأبي الحكيمين . 

وعركات الجمع بين رأبي الحكيمين من رسائل الفارابي التي يظهر فيها أثر 
أفلاطون واضحا . فان الفارائي الذى اتجه الى الفلسفة اليونانية يدرسها بصورة عامة واتجه 
عقله يضم إنتاج عملاقي الفكر اليوناني أفلاطون وتلميذه أرسطو بصورة خاصة بالاإضافة 
الى عقيدته الاإسلامية » فكان يرى الحقيقة واحدة وأن الفلسفة التي تبحث عن هذه الحقيقة 
واحدة , ولا اختلاف اذن بين الفيلسوفين الكبيرين اليونانيين . وإذا كان هناك اختلاف ففي 
الفروع التي ربما شوهها وفسرها التلاميذ فيا يروق لمذهبهم الفلسفي اللاحى . أما الاصل فى 
الفلسفتين فواحد . ونحن. و إن كنا لا نشك أن لأرسطو السيطرة الغالبة على عقل فيلسوقنا 
ولكن مع هذا فقد تأثر بأفلاطون كثيراً لا سها فى كتابه هذا . وإذا علمنا أنه اعتمد فى براهينه 
وأدلته على كتب أ فلاطون من حيث الاشارة الى ما يريد أن يؤيد رأيه فى مسألة من المائل لا 
سها فى نظرية المثل وإثبات الصانع وفى العلاقة بين النفس والعقل . ولكن اعتاده على كتاب 
أرسطو الذي سماه كتاب ( الربوبية ) هو في الحقيقة كتاب أ ثولوجيا لافلوطين الذى يحمل بين 
طياته كثيرا من أفكار أفلاطون . 

إن التوفيق بين الفلاسفة ليس شيئاً جديدا فقد أراد أفلوطين أن ينثىء فلاسفة تجمع 
بين محتلف المذاهب ٠.‏ وكذلك فى الفكر الارسلامي نرى الفلسفة الأشعرية توفق بين المعتزلة 
وأهل الحديث . 


وجد الفارابي نفسه بين ااتفكير الفلسفي اليوناني من ناحية وبين الشريعة الاإسلامية من 
ناحية أخرى . وكذلك بين عقل أفلاطون من جهة وبين عقل أرسطو من جهة آخرى . 
فأراد أن يوفق بين الجميع ويظهر أنه ليس هناك فروق جوهرية . فلقد رأى القارابي : أن 
أرسطو كان فى معصم من الخطأ . ولم يقل أفلاطون غير الحق . ولا تضمنت الرسالة 
المحمدية التي نزلت وحبا على النبي محمد.: إلا اخى 

ولا يهمنا فى بحثنا هذا أن نبين فشل الفارابي فى التوفيق بين الفيلسوفين الكبيرين أو 
عدم فشله وإنما الذى نريد أن نظهره أثر أفكار أفلاطون على الفارابي . فهو يد بحد 
الفلسمة قائلاً : الفلسفة حدها وماهيتها إنها العلم بالموجودات بما هي موجودة . وكان هذان 
الحكهان هها .عاد للفلسفة ومنشئان لأوائلها وأصوها ومتممان لأواخرها .ى وعها' ' 


” الغارابي : الجمع بين راي الحكيمين  ص‎ )١( 


ل ١1567‏ مه 


راى الفارابي أن الفيلسوفي . أفلاطون وأرسطو . هما منشئا الفلسفة وأن أرسطو 
تابع أ فلاطون في ارائه وأوضحها واتقنها . وعنده انها إذا اختلفا ففي السيرة فقط لاختلاف 
طبعه| فهو بقول : إن أافلاطون تخلى عن كثير من الاسباب الدنيوية ورفضه فا وتحذيره فى 
كثير من أقواله عنها و إيثاره تجنبها وملابسة أرسطوطاليس لا كان هجر أ فلاطون حتى استولى 
على كثير من الأملاك وتزوج وأولد وتزور للملك الاسكندر' " 

هذافي السيرة ففط ولكن فى الفللقة ليس الامر كذلك . فان أقلاطون عند القارابي 
هو الذي ده د السياسات وهذبها وبين السير العادلة والعشرة الأنسية وأبان عن فضائلها وأظهر 
الجاق النارض الأممان من سه المكدره الدلة ورك التعار تقها رمقال انق وك ناه مسي 
تتدارسها الأمم المحتلفة من لدن زمانه الى عصرنا هذا غير أنه لماراى أمر النفس وتقويمهاأوما 
يبتدىء الانسان به حنى إذا حكم تعديلها وتقويمها ارتقى منها الى تقويم غيرها لم لم يحد ىق 
نمسه من القوة ما يمكنه القرار ما يمه من ١‏ مرها أفنى ٠يامه‏ فى أهم الواجبات عليه عازما عن 
نه منى فرغ من الأهم الاولى أقبل على الأدنى حسب مأ اوصى به فى مقالاته فى السياسات 
والأخلاق . وإن ارسطوطاليس جرى على مثل ما جرى عليه أفلاطون فى أقواله ورسائله 
السباسية ثم لما رجع في آمر نفسه خاصة أحس منها بقَوة ورحب ذراع وسعة صدر وتوسع 
أخلاق وكمال أمكته معها تفويمها والتفرغ للتعاون والاستمتاع بكثير من الأسباب المدنية . 
فمن تأمل هذه الأحوال علم أنه لم يكن بين الرأيين والاعتقادين خلاف وأن التساين الواقع 
فيا كان سببه نقص ف القوة الطبيعية فى أحدهها وزيادة فيها على الأخر''' . 


تعتبر نظرية المثل مبن الأفكار التي عالحها الفارابي أو بالأحرى أراد أت يوفق بين 
الفيلسوفين . ونحن نعلم أن أرسطو أنكر المثل الأفلاطونية وأنه قرر بأن كل شىء معقول هو 
في العقل وليس حارجأً عن العقل . والفارابي لن يغفل إنكار أرسطو لثل أفلاطون فسراه 
يعرض للظرية المثل الاقلاطونية : إن للموحودات ‏ عند أقلاطون ‏ صورا محردة فى عالم الاوله 
رونا مها الال اللفاعو يالا دتر ولا تسيو رلكتها داف وان الدق حدر وعم با 
هي هذه الموجودات التي هي كائنة "5 ْ 

ثم يبين الى أن أرسطو هاحمها فى كتاب الميتافيز يقا . وكاد الفارابي أن يدرك أن هناك 
اختلافا واسعا بين الفيلسوفين ولكنه عندما يرجع الى كتاب أثولوجيا يعاوده التوفيق قائلاً : 
(1) العارابي : الجمع ب رأى الحكيمين د ص 6 
() لمشي المصار صر > 
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لثلمؤا - 


وقد نجد أن أرسطو ف كتابه فى الربوبية المعروف بأئولوجيا ينبت الصور الر وحانية ويصرح 
بأنها موجودة فى عالم الر بوبية''" . 

وهكذا نراه ينسب الى أرسطو النظرية الأفلاطونية المحدئة : إن هذه الصور ليست 
أشباحاً قائمة فى أماكن خارج هذا العالم فانبا إن تصورت على هذا الشكل لزم وجود عوالم 
لا متناهية . وإنما حقيقة هذه الصور عند أفلاطون وعند أرسطو أن الله لما كان حياً موجداً 
هذا العالم بما فيه لزم أن يكون لديه صورا لما يريد إيجاده فى ذاته . 


نلاحظ أن الفارابي يأتي بتفسير الأفلاطونية المحدثئة لنظرية المثل لان أفلاطون لم يقل 
أن المثل فى ذات الله . 


كذلك يحاول الفارابي أن يوفق بين قول أفلاطون التعلم تذكر . ومن أن أرسطو 
أيضا يقول بأن الانسان يتعلم أشياء كان علمه بها قديمأ فهو يقول : إن أرسطوطاليس قد 
أورد في كتاب البرهان من أن الذى يطلب علما مالا يخلو من أحد الوجهين فاته إما أن يطلب 
كيا يجهله أو ما يعلمه . فان كان يطلب ما يجهله فكيف يوقن فى تعلمه . . . الى أن يقول : 
وأفلاطون بين فى كتابه المعروف به فيدون ٠‏ إن التعلم نذكر وأتى عنى تلك الخجح يحكيها عن 
سقراط فى مساء لاته ومجاوباته فى أمر المساوىء والمساواة » وإن المساواة هي التي تكون فى 
النفس وإن المساوىء مثل الخشبة أو غيرها مما تكون مساوية بغيرها متى أحس بها الانسان 
يذكر المساواة التي كانت فى النفس فعلم أن هذا المساوى إنما كان مساوياً بمساواة شبيهة بالتي 
في النفس وكذلك سائر ما يتعلم إنما يتذكر مافى النفس'" . 

الفارابي هنا لا يرى فرقاً بين ما قاله أفلاطون من أن التعلم تذكر وما قاله أرسطو 
بالمعرفة القديمة . فيا قاله أفلاطون فى كتاب فيدون يوافق ماقاله أرسطو فى كتاب البرهان . 


ومن المعر وف أن أرسطو ينكر علم الله بالجزئيات . ولكن الفارابي يصرح بأن البارى 
جل جلاله مدبر لجدميع العالم وتشمل عنايته كل شيء ولا يعزب عنه مثقال حبة من خردل . 
وكل ماف العالم من أجزاء وأحوال موضوع على أ حسن ما يكون من توافق واتفان' ''. وإن 
العناية الاهية تحيط بجميع الأشياء وتتصل بكل كائن وكل شىء بقضاء الله وقدره خيرا كان أم 


”5 الفارابي : الجمع بين رأبي الحكيمين ص‎ )١( 


(1) امد الاب ص ١8‏ 


تت 


شرا فان الشرموجود الى جانب الخير ولولم يكن الشرلما كان الخير الكثير الدائم .'' 

أما الناحية السياسية فيعتير الفارا, بي أكثر فلاسفة الارسلام معالحة ها ٠‏ فهو قد عاش ل 
جو سيامى مضطرب سواء كان ذلك فى دولة الحمدانيين في حلب أو ف بغسداد تحت ظل 
البوييت . ولكن مع هذا لم يشتغل بالسياسة عملي ولم يكتو بنارها . وإنما بحث الآراء 
السياسية وهو يتأمل النظريات السابقة التي كتبها فلاسفة السياسة والأخلاق السابقين . 
ويعثبر أ فلاطون أهم فيلسوف سيامي أثر فى فكر الفارابي وارائه . 


أما أهم رسائل الفارابي السياسية التي وصلتنا فهما رسالتان : السياسة المدنية واراء 


أهل المديئة الفاضلة ويذكر الدكتور مدكور أن له شرحاً تختصراً على نواميس أفلاطون لا يزال 
مخطوطأ حتى اليوم ومحتفظاً به فى مكتبة ليدن' 0 


وكتاب المدينة الفاضلة لم يكن من مخيلة الشعراء الذين تخيلوا الفردوس وراحوا 
يكتبون المدن الفاضلة كبا تروى لهم تيلتهم حيئاً ومقلدين أ فلاطون في جمهوريته حينا آخر . 
وإن الفارابي لم يؤلف الكتاب فى أيام شبابه بل ألفه فى شيخوخته بعد أن أدرك السبعين سنة 
وهو إدن ليس حلم من أجلام الشبات ولا وهيا من أوهام الشعراء بن هو خلاصة ندهه فى 
الكون والحياة وننيحة لتجربته النفسية والاجتاعية . إن القاراني ابئدا بتأليف هذا الكتاب 
ببغداد وحمله إلى الشام فى اخر سنة ثلاثمالة وثلاثين هجرية ونممه بدمشق سلة #31 ها" 

يهمنا الأن فى بحثنا هذا أن نلاحظ أثر أفلاطون على آراء الفارابي السياسية » وكتاب 
اراء أهل المدينة الفاضلة فيه كثير من آراء أفلاطون استقاها الفا رابي من جمهور بة أفلاطون 
بالذات . فهو يحاكي أفلاطون فى كثير من أرائه .رغم أن الغارابي أهمل كثيرا من آراء 
أفلاطون والتي لا تنفق مع الدين الارسلامي كشيوعية الناء والأولاد فهو لم يذكرهاق 
مديته «اماكه وبري حو وسو د 5 0 وصفاً لاهل هذه 


المديئة الماضلة . 


إهتم أبو نصر برئيس المديئة اهتاما كيرا فهو بالاإضافة الى تأئره بأفلاطون الذي يرى 


514 المارابي : الثمرة المرصية  ص‎ )١( 
(؟) ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الارسلامية ص ؟87.‎ 
1 ٠ حميل عسليما ' ف أقلاطون إلى ابن صبنا  ص‎ )( 


أن حاكم المدينة يجب أن يكون فيلسوفاً فهو كمسلم يعيش ف دولة إسلامية تؤمن بالخلافة . 
وكذلك عاش فى وسط مناظرات المتكلمين واهتامهم بالامامة وتشعب فرقهم حول طاعة 
الامام واختيار الامام . 


فالارمام هو الرأس وكما أن العضو الرئيسي ف البدن هو ف الطبع أكمل أعضائه وأتمّها 
فى نفسه وفها يخصه وله من كل ما يشارك فيه عضوأ آخر أفضلها . ودونه أيضاً أعضاء أخرى 
رئيسة لما دونها ورئاستها دون رئاسة الأول وهي تحت رئاسة الأول ترؤس وتراس . وكذلك 
رئيس المدينة هو أكمل أجزاء المدينة فها بخصه وله من كل ما شارك فيه غيره أفضله . ودونه 
قرم مرؤ وسون منه ويرأسون آخرين' '' 


بخصص الفارابي فصلاً فى كتاب آراء أهل المديئة الفاضلة بعنوان ( القول فى حصال 
رئيس المدينة الفاضلة ) وهو يبدأ الفصل : فهذا هو الرئيس الذى لا يراسه انسان آخر أصلاً 
وهو الازمام وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة وهو رئيس الأمة الفاضلة ورئيس المعمورة من 
الأرض كلها '". 


| 


نلاحظ أن المارابي عزج مزجاً بين آراء أفلاطون وعقيدته الإسلامية. فرئيس المديه 
عنده الامام وهذا تعبير إسلامي بلا شك 5 ولا سما إنه لا يجيز أن يرأسه آخر لان الا,مام عند 
المسلمين كالرأس بالنسبةللجسم أو كالقلب كما يعبرون . أما المدينة الفاضلة فيشير اليها 
تحت تأثير أ فلاطون . ظ 

والأمة الفاضلة فلا شك أنه كمسلم يؤمن بالأمة الاإسلامية ولكن نلاحظ أن الفارابي 
يجناز أفلاطون الى ( رئيس المعمورة من الأرض ) وأنه بهذا متأئر بالدين الإسلامي الذى جاء 
للعالم كافة ونبيه الكريم الذى بعث لجميع البشرمع العلم أن أفلاطون اكتفى بدولة المدينة 
ورئيس المديئة . وحتى أرسطو بقي تفكيره محصوراً بسياسة المديئة الواحدة رغم أن تلميذه 
الاسكندر أقام أعظم امبراطورية قديمة تمد من الغرب إلى الشرق . 

ثم يعد بعدها الفارابي الصفات التي يجب أن يتمتع ها رئيس المدينة. وأهم هذه 
الشروط هي : يهب أن يكون هذا الرئيس سليم البنية قوى الاأعضاء تامها جيد الفهم والتصور 
قوى الذاكرة كبير الفطنة سريع البديبة حسن العبارة تحبا للعلم والاستفادة متحليا بالصدف 
والأمانة نصيراً للعدالة عظيم الإرادة ماضى العزيمة قانعاً متجنباً للذات الجسمية . 





8١ الفارابي : آراء أهل المدينة الفاضلة ص‎ )١( 
نمي المصددر  ص كلم‎ )1( 


دن اام ايد 


والمعروف أن هذه الصفات كلها اشترطها أفلاطون فى جمهوريته لحاكم المديئة . 
لم يكتف أبو نصر هذه الصفات التي أخذها عن أ فلاطون بل يضيف اليها شرطاً آخر 
أملاه عليه تصوفه الفلسفي بالاضافة الى التعاليم الاإسلامية فهو يريد من رئيس المدينة ان 
يسموالى درجة العقل الفعال' '' الذى بستمد منه الوحي والابهام . 


والعقل الفعال ى) نعلم هو نقطة الاتصال بين العبد وربه ومصدر الشرائع والقوانن 
الضرورية للحياة الخلفية والاجتاعية . 


لاحظنا عند دراستنا للحاكم عند أفلاطون أنه يربيه سنين عديدة على مختلف صروب 
الرياضة الجسمية والفنية والعقلية . والى أن يصل الى درجة من التأمل وتتضح له الحقيقة ينزل 
إلى تشيعه ممتسع الكتهمب ليس سهم يدي شؤو-يم. ترى القارابي يطلب ف ولبر الم.بنه أن 
يندمج في العالم الروحي ويحيا بروحه أكثر من حياته بجسمه . ويشترط فيه أن يكون قلدرا 
باستمرار على الاتصال بالعقل الفعال . فالحاكم الفيلسوف الذى قال فيه أ فلاطون يتحول الى 
حاكم واصل عند الفارابي''" . أوهوأفلاطون ف ثوب محمد :7ن ى يعرب ذى بور" 


فالبي يتقبل العلم ليوصله الى المجتمم . ويرى الفارابي أن النبي يستطيع أن يتقبل 
المعلومات لا بواسطة القوة المتخيلة فحسب . بل بوساطة قوة فكرية قدسية تمكنه من الصعود 
الى عالم النور حبن يتقبل الأوامر الايلمية وهي كما يقول : قوة قدسية تذعن لها غريزة عالم 
الخلق الاكبر كا تذعن لروحك غريزة عالم الخلق الاصغر فتأتي بمعجزات خارجة عن الحبلة 
والعادات . ولا تصدا مراتها . ولا يمنعها ثشىء عن انتقاش ما في اللوح المحفوظ من الكتاب 
الذي لا يقبل وذوات الملائكة التي هي الرسل فتبلغ ما عند الله الى عامة الحلو' ' 


لا يخفى أن الصفات التي يشترطها الفارابي عند رئيس المدينة تصل الى حد القداسة لا 
يستطيعها انسان . وقد لاحظ الفارابي ذلك لا سما وأنه يعلم أن أفلاطون يربي عدة فلاسفة 
لحكم المدينة وإقامة العدالة . 


وكيا أن المدينة التي يقصد بالا,جهاع فيها التعاون على الأشياء التي تنال مها السعادة في 


)١(‏ الفارابي : اراء اهل المدية الفاضلة ص 6م 
(9) اراهيم مدكور : ف الملسمة الاإسلامية ص 81م 
دع ور ثار بخ الفلسمة في الإإسلام ص ١72‏ 
(5) الفارابي : الثمرة المرصية ص "7 


الحقيقة هي المدينة الفاضلة . والأآمة التي تتعاون مدنها كلها على ما تنال به السعادة هي الأمة 
الفاضلة . وكذلك المعمورة الفاضلة إنما تكون إذا كانت الأمة ( الأمم ) التي فيها يتعاونون 
على بلوغ السعادة' ''. السعادة اذن عند أبي نصرنتيجة للتعاون سواء كان بين أهل المدينة أو 
بين أبناء أمة خاصة أو بين جميم الأمم ٠‏ فهدفه اذن الخير للجميم . 


وكا أمن الفارابي بضرورة الاجتاع فقد سبقه الى ذلك أرسطو الذى يقول إن الانسان 
مدني بالطبع . وكذلك أ فلاطون الذى يرى أن الانسان بمفرده لا يمكن أن يسد حاجاته وهو 
يحناج الى مساعدة الآخرين . وإذا كان أفلاطون يريد السعادة لأهل مدينة واحدة . 
فالغارابي مهدف الى سعادة البشرية وجمعها في مجتمع واحد ولا شك أنه كان أبعد نظراً من 
أفلاطون ويظهر أن للدين الاوسلامي أثره على تفكير الفارابي هذا الدين الذى جاء لاهل 
الأرض كافة . 


فالانسان عند الغارابي مدني بطبعه وليس من الممكن أن يبلغ كمالاً إذا عاش منفرداً 
دون معاونة الآخرين . فان الانسان مفطور فى بلوغ أفضل كباله الى أشياء كثيرة لا يمكنه 
القيام بها وحده . فالاجتاع وسيلة لبلوغ الال والحياة ضمن المجتمعات تهيء الاانسان لميل 
السعادة التي هي غاية الفرد' "' وإن جميع الكمالات ليس يمكن للانسان أن يبلغها وحده 
بانفراده دون معاونة ناس كثيرين له . وإن فطرة كل انسان أن يكون مرتبطاً فيا ينبغي أن 
يسعى له بانسان أو أناس غيرهم . وكل انسان من الناس ببذه الحالة وإنه لذلك يحتاج كل 
إنسان فا له أن يبلغ من هذا الكيال الى محاورة ناس آخر ين واجتاعه معهم . وكذلك في 
الفترة الطبيعية في هذا الحيوان أن يأوى ويسكن مجاوراً لمن هو في نوعه . فلذلك يسمى 
الحيوان الانسى والحيوان المدني . فيحصل ها هنا على علم آخر ونظر آخر يفحص عن هذه 
المبادىء العقلية وعن الأفعال والملكات التي بها يسعى الانسان نحو هذا الكمال فيحصل من 
ذلك العلم الانساني والعلم المدني' ". 

يشبه أبو نصرالمدينة بجسم الانسان فهو يقول' ": والمدينة الفاضلة تشبه البدن التام 
الصحيح الذى تتعاون أعضاؤه كلها على نتميم حياة الحيوان وعلى حفظها عليه . وكا أن 
البدن أعضلؤه محتلفة متفاضلة الفترة والقوى وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب وأعضاء 


)١(‏ اراء أهز المدينة الفاضلة : ص 8لا 

أظة المارابي : ّ تحصيم السعادة ص 1 ١‏ 

(ع) عي المفدر والتسميية 

الفارابي اراء أهل المدينة الفاضلة ص ٠8‏ 


د 01 ]71 اعت 


تقرب مراتبها من ذلك الرئيس وكل واحد منها جعلت فيه بالطبع قوة يفعل بها فعله ابتغاء لما 
هو بالطبع غرض ذلك العضو الرئيسى . وأعضاء أخر فيها قوى تفعل أفمالها على حسب 
أغراض هذه التي ليس بينها وبين الرئيس واسطة . فهذه فى الرتبة الثانية وأعضاء أخر تفعل 
الأفعال على حسب غرض هؤلاء الذين فى هذه المرتبة الثانية . ثم هكذا الى أن تتهي الى 
أعضاء تخدم ولا ترؤس'' أصلاً وكذلك المدينة أجزلؤها مختلفة الفترة متفاضلة الهيئات . 

وكذلك تصوير المدينة الفاضلة فى انسجامها وتسلسل مراتب أفرادها شبيهه أيضاً 
بمراتب الموجودات التي تبتدىء من الأول وتتتهي الى المادة الأولى والاسطقسات وارتباطها 
وائتلافها شبها بارتباط الموجودات بعضها ببعض واثتلافها"' . 


يقرر أبو نصر بالتعاون على أساس الفترة الطبيعية لكل فرد وما اكتسبه من خصال . 
فكل فرد أوهيئة تؤدى العمل الذى تحسنه فهولم يقسم المجتمع على طبقات سائدة ومصودة 
وإنما قدرة الفرد على أداء دوره في المجتمع . وحتى رئيس المدينة اختاره الفارابي على أن نتوفر 
فيه شروط طبيعية وخلقية بغض النظر من أى فئة كان . بيها أفلاطون اشترط فى حاكم المدينة 
أن يكون من طبقة الحكام . 
وكذلك يستدرك أبو نصرمتفقاً مع أفلاطون بتعدد الحكام للمدينة . ويشترط بالحاكم 
أن يكون فاضلاً وألا تهلك المدينة فهو يقول : فاذا لم يوجد إنسان واحد اجدمعت فيه هذه 
الشرائط ولكن وجد اثنان أحدهما حكيم والثاني فيه الشرائط الباقية كانا هما رئيسين فى هذه 
المدينة . فاذا تفرقت هذه في جماعة وكانوا متلائمين كانوا هم الرؤساء الأفاضل فمتى اتفق فى 
وقت ما إن لم تكن الحكمة جزء الرئاسة وكانت فيها سائر الشرائط بقيت المدينة الفاضلة بلا 
ملك . وكان الرئيس القالم بأمر هذه المدينة ليس بملك . وكانت المدينة تعرض للهلاك . فان 
لم يتفق أن يوجد حكيم تضاف اليه لم تلبث المدينة بعد مدة أن تهلك .“١‏ 

الفارابي لا يكتفي بقداسة رئيس المدينة وصفاته الابلهية وإنما يريد من أهل المدينة 
الفاضلة أن يتشبهوا به ويكونوا مثله ولا ينالون من السعادة ما لم يحتذوا به لان مهمة رئيس 
المدينة ليست سياسية فقط وإنما هي | خلاقية أيضاً . ولكن يبدو ظاهراً أنه كما يصعب العثور 
على رئيس مدينة يتحلى بصفات الألهة , كذلك لا يوجد على وجه الأرض مدينة أو شعب 
سكانه أنصاف الهة , 
)١(‏ الغارابي : السياسات المدنية ص ”07 . 
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د 214 5 حت 


فالفارابي اذن يدعو الى التعاون داخل نطاق مدينة فاضلة لان الانسان مفطور على 
الاجهاع والتعاون ٠‏ ولم يبلغ السعادة إلا عن طريق التعاون بالعلم والعمل ونلاحظ الفارابي 
يقسم المجتمعات الى كاملة وغير كاملة وكأنه عالم اجتاع من علماء القرن العشرين فهو 
يقول : إن المجتمعات الانسانية منها الكاملة ومنها غير الكاملة والكاملة ثلاث : عظمى 
ووسطى وصغرى . العظمى اجتاعات الجماعة كلها فى المعمورة » والوسطى اجتاع أمة فى 
جرء من العمورة . والصغرى اجتاع أهل المدينة فى جزء من مسكن أمة . وغير الكاملة أهل 
القرية واجتاع أهل المحلة وافراد العائلة «المدينة هي أول مراتب الكماللات'", 


وكا أدرك علماء الاجهاع فى العصر الحديث أن هناك فرقاً كبيرأ بين وظائف الحياة 
ووظائف الاجتاع من حيث تعاونها واختلافها . كذلك الفارابي أدرك أن تعاون أعضاء 
الجسم البشري طبيعي بينا يرى أن تعاون الأفراد في المجتمع إرادتي ونبه الى هذه الحقيقة 
قائلاً : غير ان أعضاء البدن طبيعية. والهيئات التي لها قوى طبيعية» وأجزاء المديئة وإن كانوا 
طبيعيين فان الهيئات والملكات التي يفعلون بها أ فعالهم للمدينة ليست طبيعية بل إرادية' '". 

أ فلاطون كذلك وجدناه لا يفرق بين الفرد والدولة حيث كان يرجع عدالة الدولة الى 
عدالة الفرد. 

الهم أن الفارابي أراد أن يرسم صورة للمجتمع السعيد الذى أساسه التعاون سواء 
كان هذا المجتمع في مدينة أو مجتمع أمة أو المجتمع البشرى كله . فتأئر بأفلاطون من ناحية 
وبالشريعة الاإسلامية من ناحية أخرى . بالاإضافة الى أثر دراساته الأخرى واطلاعه وتجارب 
زمانه وواقعه . 


إلا اننا نلحظ ان الفارابي نظر الى سكان المدينة نظرة عقلية وأراد منهم أن يرتفعوا الى 
مستوى الفلاسفة ولم ينزل هوالى واقعهم ويخطط مديتته كما يراه من طبائع البشر . 


يعتبر الشيخ الرئيمس الحسين أبو على ابن سينا ( ث٠ثا”‏ لم 8م" 5 ه ) تلميذ الفارابي 





)1( العارابي : السياسات المدنية - ص 8" 
)١(‏ الفارابي : آراء أهل المدينة الفاضلة ‏ ص ١م‏ 


ه26" مه 


الأكبر الذى سار على نبجه ودرس كتبه وأوضح ما خفي منه ووسم أفكاره حتى طغى عليه 
شهرة ومكانة. ولكنه مع هذا يعترف له بفضل الاستاذية والسبق والتوجيه . فيروي أنه قرأ 
ككاب ما بعد الطبيعة لأرسطو أربعين مرة ولم يفهمه رغم أنه حفظه عن ظهر قلب ولكن 
الذى فتح له أغراض ذلك الككتاب هو كتاب للفارابي يبحث في أغراض كتاب ما بعد الطبيعة 
إشتراه بثلاثة دراهم' ' 

لا بكر أن ابن سبنا فيلسوف ومشائي ف فلسفته العامة يتابع أرسطو في أكثر كتبه إلا 
أنه أفلاطوني مع أفلاطونية محدئة فى رسائله فى النفس ورسائله القصصية كرسالة الطمير 
وسلامان وأبسال وحي بن يقظان . بالاضافة الى حاولته مزج التعاليم الاوسلامية فى أغلب 
الأحيان . 


وقد نقد ابن سينا نظرية المثل الافلاطونية مستندا في ذلك على ححج أرسطو ولكنه مع 
هذا لم يسلم من التأثر بها . ونحن نعلم أن أفلاطون يقسم العالم عالمين متقابلين عالم 
الحس. وعالم العقل . فعالم الحس متغير وعالم العقل ثابت . ونرى ابن سينا يشير الى ذلك 
فى بعض رسائله حيث يفول'": الحيوان الواحد لا يحصل واحداً وقد تقدمه معنى الوحدة 
التي بها صار واحداً . ولولاه لم يصح وجوده فاذا هو الأشرف الأبسط الأول وهذه صورة 
العقل . 


وكذلك يتأثر بالمثل الأفلاطونية فى قصيدته العيئية عندما يقول إن النفس تنى ما كانت 
تعرفه وبعدها تعود . وف رسالة الطير عندما يقول : عندما بقينا زمانا في الشبك نينا صورة 
أمرنا . 

ونلاحظ ان ابن سبعين الفيلسوف الاندلسي يتهمه بأن أهم كتبه ماحوذة عن 
أفلاطون : ٠‏ إن ابن سينا تموه مسفسط كثير الطنطة قليل الفائدة وما له من التأليف لا يصلح 
لشىء ويزعم أنه أدرك الفلسفة المشرقية ولو أدركها لتضوع ريحها عليه . وأكثر كتبه مؤلفة 
ومستنبطة من كتب أفلاطون ., وما فيها من عنده فشيء لا يصلح وكلامه لا يعود عليه 
و( الشفاء ) أجل كتبه . وهو كثير التخبط وتحالف للحكيم وإن كان خلافه له مما يشكر له فان 
بين ماكتبه الحكيم . وأ حسن ماله فى الابلهيات ( التنبيهات والارشارات ) وما رمزه فى حي بن 
يتظان .على أن جميع ماذكره هو من مفهوم النواميس الافلاطونية وكلام الصوفية ,'"' 





)0( النفطي : مار يخ الحكماء ‏ ص 4١5‏ وابن أبي أصيبعة : عيولد الانباء ‏ ج؟ ص 4 
(؟) ساتلانا : تاريخ المذاهب العلسفية ‏ جح ١‏ ص 4٠‏ 
(؟) مصطفى عبد الرازق : تمهيد لتاريح الفلسفة الاسلامية - ص 4١‏ 
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أعتقد أن ابن سبعين يدفع ابن سينا نحو أفلاطون بحدة حتى يكاد يربطه به ربطاً 
حكما لا فكاك منه .لا سها وانه يتحامل عليه بقسوة ما يجعلنا نقف قليلاً لتمعن فى حكم ابن 
سبعين عليه . أما مبالغته فى إسناد الأفكار السنيوية على الفلسفة الأفلاطونية فتأخذ منه أنه 
إذا لم يكن ابن سينا أ فلاطونياً كله فلا بد أن يكون قد تأثر بافلاطون الى حد ما . وإن أهم 
أثر لأفلاطون فيه إنما يتضح فى فلسفته الأخلاقية أو ما يعرف بتصوفه . أقام ابن سينا تصوفه 
على نظرة فى الاوله الواحد .نظرة ممترجة من عقيدته الاإسلامية وفكرة الخير المطلق عند أ فلاطون 
وتستند فيها الأخلاق على الميتافيزيقا وابن سينا أكثر وضوحاً فى إرجاع الكثرة عن الواحد من 
أفلاطون وأن هذا الواحد هوالله . 

لا بد أن ابن سينا لاحظ أن الإله عند أرسطو عقل يعقل نفسه فقط.ى يحرك العالم من 
غير أن يتحرك معه كأنه نقطة محردة لا حياة فيها . بينا إله أفلاطون حركة وحياة ونفس 
وعقل . ولكن هذه الصفات لا تحدث كثرة فى ذاته لأنه وحدة فى كثرة . 

وهذه الصفات تمعل إله أفلاطون مختلفاً عن إله أرسطو. فتنجد أن الاله عنده عقل 
وعاقل ومعقول . عشى وعاشق ومعشوق . وير محض . فهو ببذا المعنى أقرب الى إله 
أفلاطون من إله أرسطو "١.‏ 

الإله عند ابن سينا غاية النفوس البشرية وغاية الخركات السماوية لأن الأفلاك إنما 
تتحرك فى سبيل الخير وهي تتحرك بحركات مستديرة على سبيل التسبيح بأمر الله تعالى' '. 

أما الحركة المستديرة فهى أكمل الحركات وهي التى تجعل الفلك مستعداً لقبول الخير 
من المبدأ. الاول . وهو فى قوله هذا يشبه الصانع الذى يتكلم عنه أفلاطون في كتاب 
طهاوس . وإن حركات الأفلاك شبيهة بحركات النفوس لأن الفلك عند ابن سينا شبيه 
بالانسان . فالنفس تحرك جسم الفلك كم) تحرك نفس الانسان جسده . 

وكما فهم المسلمون ان إله أ فلاطون نظم المادة التي كانت مضطربة على غير نظام فأبدع 
العالم من لا نظام إلى نطام فى غير زمان . قالعالم إذن حادث . كذلك يعلل ان سينا 
والغارابي قبله - أن صدور الموجودات عن الخالق صدوراً إبداعيا شبيهاً بالفيض الذي تكلم 
عنه فلاسفة الاسكندرية واقتفوابه آثر أفلاطون''"'. 
)١(‏ حميل صلب من أفلاطون الى ابن سينا ص ١7‏ 
(؟) ابن سينا : 4 رسائل فى الحكمة والطبيعيات ص /اه 
(9) حميل ساب : من أفلاطون الى ابن سينا ص ١7‏ 
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ونلاحظ أن الشيخ الرئيس يقتفي أثر أ فلاطون ف أن العالم مفعم بالخير وأن الله صنع 

العالم . وهو يعقل كل شيء فيه وهو يدرك الكلياتوالخزئيات. يقول اس سبا: الاإله يعلم 

الكليات ولا يعزب عن شيىء شخصي فلا يعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا فى 
. 0 


الله عند الرئيس صنع العالم ويعنى به أشد العناية ويريد له الخير . أما عن وجود الشر 
في العالم وهو يقول : وهذا الشرنسبي وإن لا وجود للشرالمطلق . وإن على العاقل أن ينظر 
الى الكل لا الى الجزء ء فاذا نظر الى مجموع الاشياء وجد الخير فيها غالبا على الشر لان الخبر 
مفتضي الذات أما الشر فمقصود بالعرض وهو عرض زائل لا يلحى إلا الوجود الحزئي '"''. 

يشبه هذا القول أقوال أفلاطون بالخير المطلق وإن الشر يصيب الحزء فقط. وإنه 
كذلك لخير الكل الذى لا يناله الشر بأى حال من الأحوال . أما الشرفلا يصيب إلا الأشياء 
العارصة القابلة للرزوال . 


لا شك أن ابن سينا فيلسوف متفائل في نظره للعالم . فهو يؤمن أن العالم كله خبر 
وأن هذا الخير يفيض عليه من المبدع الأول الذى يغمر كل الموحودات .ومع أله يدرك أن الشر 
موجود الى جانب الخبر وذلك لأن عالمنا هذا هو عالم كون وفساد فلا بد أن يكون الشر الى 
جانب الخير ولكن مع هذا فان الخير هو الموجود لأنه من طبيعة الوجود . أما الشرفشىء عارض 
عن الوجود . وههذا فان نظام عالمنا هذا هو أجل نظام فى الوجود : 

هذا هو الخير الذى يغمر الكون من الصانع الأول . أما الخير الذى يصيب الانسان 
فيعبر عنه ابن سينا بالسعادة التي هي عنده التفكير والتطلع الى المبدع الأول وهذا يذكرنا 
بالتشبه بمثال الخير عند أ فلاطون . 

وبالعقل يتمكن أن يدرك الانسان السعادة . وذلك لأنه بالعقل يميز بين الخير والشر 
فيعمل الفضيلة ويبتعد عن الرذيلة . ولما رأى ابن سيئا أن كل كائن إنما يسعى الى اللذة . 
رأى أن اللنة العقلية هي التي يجب أن يسعى إليها الانسان . لأنها أكمل اللذات 
و'افصلها ٠‏ على حلاف اللدات المادية الزائلة الني تشبه لدة البهائم حيث يفول . ولا يتوهم 
العاقل أن كل لذة كلذة الحماره'''. فاللذة البهيمية التي تقود الانسان إلى الشهوات 
)١(‏ جمير صليا امن أفلاطون إى اس لاض 88 


(*) سس المصدر ص ؟١‏ 
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عه من الاتجاه الى الله وأن خير النفوس هي التي تتحرر من المادة وتتطلع الى الملا الأعلى 
فتدرك من السعادة مالا تدرك التفوس المتعلقة بالشهوات الجسية 1 


ونقرأ لابن سينا وهو يحث على الفضيلة راسم الطريق للسيرة الفلسفية فترى أثر 
سفر اطواضحاً فيه كل الوضوح وهو يعدد الفضائل الأربم السقراطية قائلاً : فان المعتني بأمر 
نفسه المحب المعرفة فضائله وكيفية اقتنائها لتزكو بها نفسه ومعرفة الرذائل وكيفية توقيها لتتطهر 
منها نفسه المؤثر لها أن تسير بأقدس السير فيكون قد وف إنسانيته حقها من الكمال المستعد 
للسعادة الدنيوية والاخروية يجب عليه تكميل قوته النظريةبالعلوء المحصاة المشار الى غاية كل 
واحد منها فى كتب إحصاء العلوم . وتكميل قوته العملية بالفضائل التي أصوفا العفة 
والشجاعة والحكمة والعدالة . المنسوبة الى كل قوة من قواه » وتجنب الرذائل التي بأزائها . 
أما العفة فالى الشهوانية والشجاعة الى الغضبية والحكمة الى التمييزية والعدالة اليها مجموعة 
نحو استكيال كل واحدة بفضيلتها ."١‏ 

أما هؤلاء الذين يدركون فهم تلك الفئة من الناس التي استطاعت أن تقهر الشهوات 
الحسية وتتغلب على متطلبات المادة وتتحرر من عوائقى البدن يطلق عليهم الشيخ اللرئيس 
( بالعلرفين ) فيقول : إن للعارفين مقامات ودرجات يخصون بها فى حياتهم الدنيا دون غيرهم 
فكأنهم وهم فى جلابيب من أبدانهم قد نضوها وتجردوا عنها الى عالم القدس وهم أمور خفية 
فيهم وأمور ظاهرة عنهم يستنكرها من ينكرها ويستكبرها من يعرفها'". والعارف يريد 
الحق الأول لا لثشيىء غيره . ولا يؤلر شيئأ على عرفانه وتعبده له فقط ولانه مستحق للعبادة 
ولأخها نبة شريفة اليه لا رغبة أو رهبة'". 


يرينا ابن سينا نوعين من اللذات . لذة جسمية ولذة عقلية .» وها اللذتان اللعان 
يسعى الانان فى هذه الدنيا للفوز بها ٠‏ ولكنه يحث على طلب اللذة العقلية لأنها أشرف 
وأبقى من اللذات الجسدية . أما السعادة عنده فليست ما يحققه الانسان فى هذه الدنيا من 
رغبات وإفا يحصل عليها أولئك الذين تنزهوا عن شواغل البدن واتجهوا الى الكمال الأعلى 
عالم النور والسعادة وهؤلاء الذين | طلق عليهم كما رأينا ‏ العارفين . 

أما المراحل التي توصل الانسان الى السعادة الكاملة : فالعرض عن متاع الدنيا 
)١(‏ ابى سيما : نسع رسائل ف الحكمة ‏ ص 07 
(؟)اس سيا : الا,ررشادات والتنبيهات ‏ القم الثاللث ‏ ص 0؟7” 
(0) لي المصدر - صن 5530 


النلعة الاحلاقد م ١4‏ 
5.85 ليد 


وطيباتها يحص باسم الزاهد . والمواظب على نفس العبادات من القيام والصيام ونحوهما يخص 
باسم العابد . والمنصرف بفكره الى قدس الحبر وت مستديماً لشروق نور الح في سره يخص 
بام العارف أول درجات العارفين ما يسمونه هم الارادة وهو ما يعترى المستبصر باليقين 
البرهاني أو الساكن النفس الى العقد الايماني من الرغبة في اعتلاق العروة الوئقى . فيتحرك 
مره الى القدس لينال من روح الاتصال ثم أنه إذا بلغت به الرياضة والابرادة حدا ما عنّت له 
خلسات من اطلاع نور الحى عليه لديذة كأنها بروق تومض اليه ثم تخمد عنه : وهو المسمى 
عندهم | وقاتا . ثم إنه يتوغل فى ذلك حتى يغشاه فى غبر الارتياض . فكلا لمح شيئا عرج منه 
الى حانب القدس يتذكر من أمره أمرأ تغشيه غاش فيكاد يرى الحق فى كل شيء''' . 

فالسعادة لبست محرد لذة جسمية وإنما هي الانجاه الدائم الى الله تعالى والشوق اليه . 
والنفوس البشرية إذا نالت الغبطة العليا فى حياتها الدنيا كان أحل أحواها أن تبقى عاشقة 
مشناقة لنور الحق الذى يغمر كل شُىء . 

لا يختلف اذن الطريق الذى يصفه ابن سينا للعاشى الارنمي عن وص ف فلاطون . فهو 
التأمل والبحث والدراسة وح با خحكمة .ومن ناحية ثانية فطريقه وتصوفه لا يختلف عن استاذه 
الفارابي . فغاينهما واحدة ووسيلتهما واحدة وابن سينا كالفارابي عنده أن النظر العقلي يأتي 
بالدرجة الأولى فى الوصول الى الحضرة الارهية . أما الأعمال البدنية فتأتي بالدرجة الثانية . 


أما وصف ابن سينا للرجل العارف*' : هش بش بسام يبجل الصغير من تواضعه مثل 
ما يبجل الكبير . و يتبسط من الخامل مثل ما ينبسط مع السيه .ولا فرق عنده بين الكبير والصغير 
لأنه يعرف الحى فى كل منهما ولا يعرف الطمع سبيلاً الى قلبه . وهولا يه ح لوحودالثيء ولا 
بحرن على فواته . العارف لا يعنيه التجسسسى والتحسس ولا يستهويه الغض عند مشاهدة 
لمنكر كما تعتريه الرحمة فانه مستبصر بسرافه فى القدر . وإذا أمر بالمعرو فأمر برفق ناصح لا 
بمعز ل عن محبة الباطل ؟ العارف صفاح وكيف لا ونفسه أكبر من أن تحرجها زلة بشر؟ العارف 
نساء للأحقاد وكيف لا وذكره مشغول بالحق ؟ والعارف يؤثر التقشف على الترف . 

إن وصف ابن سينا للعارف أشبه ما يكون بوصف الانسان الكامل عند المسلمين أو 
بالسيرة الفلسفية التي يتطلبها أفلاطون من الانسان الفاضل . فالعارف يتجه دائما نحو الحق 
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الذى لا يشغل نفسه عنه بشىء غيره وما زهده إلا تنزهه عن الشوائب الدنيا وعبادته رياضة لا 
بربد من ورائها ثوادأ ولا يتجنب عقاباً وإغما همه الاتجاه الى الله الذى لا يشغل قلبه عنه 
شاغل . 

وهذا عند أفلاطون التشبه بالله ! 

ونلاحظ بعد هذا أن الشيخ الرئيس يبمج بين الفلسفة الافلاطونية وبين الشريعة 
الإسلامية . ونلاحظ كذلك أن الفلسفة العملية ( الأخلاق ) عنده هي جزء من ميتافيز يقاه . 
فرغم أن هذا الرجل العارف الذى وصل عن طريق الاودراك الحدسي الى الاتحاد مع الله فهو 
يقول إن بلوغ السعادة الانسانية لا تكون إلا فى مجتمع . فالنبوة والشريمة ( القانون 
الارسلامي النزل على النبي ) لا غنى عنهم| لبقاء الانسان وسعادته فالنبي المشرع يأتي للبشرية 
بقانون مي يضمن لها الرفاهية فى هذه الدنيا والسعادة في, الآخرة''' وقد لاحظنا من قبل أن 
المارابي كان يوازى بين النني المشرع والفيلسوف الحاكم عند أ فلاطون بينا ابن سينا يضع 
النبي فى مرتبة أعلى من الفيلسوف لانه يتلقى المعرفة بطريقة حدسية تلقائية . 

برى أ بوعلي أن أهل الكمال الذين وصلوا درجة من الخلق والفضيلة هم الذين ينالون 
السعادة فى هذه الدنيا والآخرة . أما أصحاب الجهالة فلا ينالهم أذى لأن جهلهم لم يكن 
مضرأ . ولكن الذين ليس لهم نجاة هم الأشرار . 


المهم عنده أ ولئنك الذين عافت نفوسهم لذات الحس وانجهوا بكليتهم الى الح . 
هؤلاء الذين يتمتعون باللذة الحقيقية ويدركون السعادة لأنهم تحرروا من الشهوات 
البهيمية . وسنراه فى قصهه الثلاث : حي بن يقظان وسلامان وأبسال ورسالة الطبير. 
يعالج هذه المسألة بصيغة قصصية فلسفية رائعة . وسنرى الى أى حد أثرت الاخلاق 
الأفلاطونية فى الأراء الأخلاقية لهذه الرسائل . 

أماحي بن يقظان فهي قصة فلفية أخلافية وإنها متأثرة بالمجموعات الهرميسية وفى 
هذه المجموعات أفلاطونية واضحة ممتزجة بنظرية الصدور الافلاطونية مع شوائب 
أرسططاليسية ثم ملامح غنوصية كبيرة يظن فيها الآئر الأفلاطوني واضحاً. وهي فى جملتها تنظر 
الى العقل أسمى ما فى الارنسان من غرائز وشهوات وإن حي ابن يقظان هو العقل عند ابن 
سينا الذى يصور فى القصة كأن جماعة تطلعوا الى نزهة ويقصد بهذه الجماعة الغرائز 
والشهوات الإنسانية الى أن يلتقوا بالعقل الذى يرونه مهيب الطلعة محافظاً على جوهره لانه لا , 


١7 زكي نجيب محمود وجماعته : الموسوعة الفلسفية المختصرة ص‎ )١( 


5١١‏ سس 


بتأئر بمرور السئين . وهذا هو العقل الفعال أو حي بن يقظان عند ابن سينا . 

يبدأ بالقصة : إنه تبسرت لى حين مفامي ببلادى ( برزة ) برفقائي الى بعض المتنزهات 
المكتنفة لنلك البقعة فبيها بحن نتطاوف إذ عن لنا شيخ نبي قد أوغل فى السى وأ حنت عليه 
انون وهو فى طراءة العر' ''. 

ومن ثم تعدث ححاورات ومناقشات بين العقل والشهوات الحسية الانسانية يدهب الى 
أن العقل ملتصق بالبدن ويجب أن يتحرر من القوة الغضبية والشهوانية ولكن مم هذا لا 
يستطيع التخلى عن البدن وحواسه وهذا يجب السيطرة عليه بالتامل والاطلاع حتى يستطيع 
أن يدرك السعادة الكاملة بعد مفارقة البدن حيث يدرك العلة الأولى أى الله . لان العقل 
الارنساني الذى يتحرر من الشهوات الحسية يستطيع أن ينصل بالعقل الفعال الذى ييدى 
النفوس العقلية الى السر الالهي والعلة الأولى . والعقل الفعال عند ابن سينا هو اخر العقول 
الفلكية ويكون ترتيبه العاشر والذى يستطيم أن يؤثر على العقول الاإنسانية . 

وسلامان وأ بسال قصة رمزية أخرى يبين فيها أن النفس تنال سعادتها بقدر محار بتها 
للشهوات الحسبة . وحاصل القصة''': 


إن سلامان وأبسال كانا أخوين شفيقين وكان أبسال أصغرهه) سنا وقد تربى بين يدى 
اخيه ونشأ صحيح الوجه عاقلاً متأدباً عالما عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان وقالت 
لسلامان:! خلطه بأهلك لتعلم منه أولادك.فأشار عليه سلامان بذلك وأبى أ بسال من مخالطة 
الناء . فقال له سلامان:إن امرأتي لك بمنزلة أم.ودخل عليهما فأكرمته وأظهرت عليه بعد 
حين فى خلوة عشقها له . فانقبض ابسال من ذلك ورأت أنه لا يطاوعها فقالت لسلاماد.: 
زوج أ خاك باختي فأملكها به وقالت لاختها إني ما زوجتك لأبسال ليكون لك خاصة دوني 
بل لكي أساهمك فيه . وقال لأبسال: إن :خني بكر حيبة لا تدحل علبها هارا ولا نكلمها إلا 
بعد أن تستأنس بك . وليلة الزفاف نامت امرأة سلامان ف فرائى ا حتها ودخل أبسال عليها 
فلم تملك نفسها فبادرت بضم صدرها الى صدره فارتاب أ بسال وقال فى نفسه:الأبكار لا تفعل 
مثل ذلك وقد تضم السماء في الوقت غبأ فلاح منه برق أبصر بضوئه وجهها فأزعجها وخرج 
من عندها وعزم على مفارقتها فقال لسلامان : إني أريد أن أفتح لك البلاد فاني قادر على 
ذلك.وا خذ جيشاً وحارب اما وفتح بلادأ لاخيه برأ وبحرا شرقاً وغرباً من غير مئة عليه .وكان 


47 ابن سينا : حي بن يقظان ( نشرة أحمد أمين ) ص‎ )١( 
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ل 5١5‏ سه 


أول ذى قرنين استولى على وجه الأرض . ولما رجع الى وطنه وحسب أنها نسيته عادت الى 
المعاشقة وقصدت معانقته فأبى وأرعجها وظهر هم عدو فوجه سلامان أبسالا اليه ق جيوشه 
وفرقت المرأة فى رؤساء الحيش أموالاً ليرفضوه فى المعركة ففعلوا وظفر به الأعداء وتركوه 
جريحا حسبوه ميت فعطفت عليه مرضعة من حيوانات الوحش والقمته حلمة ئديها واغتذى 
بذلك الى أن انتعش وعوى ورجع الى سلامان وقد أحبط به وأذْلُوه وهو حزين من فقد أ خيه 
فأحركه أبسال وأخذ الجيش والعدة وكر على الأعداء وبددهم وأسر عظيمهم وسوى الملك 
لاخيه ثم وطات المرأة طابخة وطاعمة وأعطتههما مالا فسقياه السم وكان صديقاً كبيراً نسباً 
وحسباً وعلمأ وعملاً فاغتم من موته أخوه واعتزل من ملكه وفوضه الى بعض معاهديه وناجى 
ربه فأوحى اليه جلية الحال فسقى المرأة والطباخ والطاعم ما سقوه أ خاه . 


أما تأويل ذلك فسلامان النفس الناطقة وأبسال العقل النظرى وامرأة سلامان القرة 
البدنية الامارة للشهوة والغضب وأختها القوة العملية والبرق اللامع الخطفة الارهية التي تأتي 
مباغتة . حيث كشفت الأمر لعين أبسال وانتشلته من عالم الشهوات الحسية الى عالم 
العقل . وإزعاجه للمرأة إعراض العقل عن الهوى . وفتح البلاد ترقي النفس الى العالم 
الإهي . وتغذيته بلين الوحش إفاضة الكمال عليه . واختلال سلامان لفقده اضطراب النفس 
عند إهمال تدبيرها شغلا بما فوقها . ورجوعه الى أخيه . التفات العقل الى انتظام مصالحها فى 
تدبيرها البدن والطابخ القوة الغضبية والطاعم القوة الشهوية . 

أمارسالة الطيرعند ابن سينا فهي المعراج العقلي وغايته تطهير النفس . فهدف الرسالة 
اخلافياً ىا سنرى : 

يشبه فيها ابن سينا نفس الفيلسوف بالطير الذى يتخلص من القيود الأرضية بعد جهد 
وعناء ليطير ويقطع مراحل شتى حنى يلحق بالعالم النوراني الأعلى . وهي تشبه القصتين 
السابقتين من حيث أن الانسان لا تحصل له الكمال إلا بالابتعاد عن مهاوى الحس واتباع 
العقل والفضائل فى الحياة . 

جاء فى رسالة الطبرا ' ٠‏ 


وبر زت طائفة تقننص. فنصبوا الحبال ورتبوا الشرك وهيثوا الأطعمة وتوارواقي 





١١7 جميل صليبا من أفلاطون الى ابن سينا ص‎ )١( 


51١9‏ ب 


مخالح فى صدورنا ريبة . ولا زعزعتنا عن قصدنا تهمة 0 إليهم مقبلين وسقطنا ىق 

خلالى الجائل أحمعين . فإدا الحلق ينضم على أعنافنا والشرك يتشبث بأجنحتنا والحبائل تتعلق 
بأر حلنا . ففررعا إلى الحركة فا زادتنا إلا تعسيرا . فاستسلمنا للهلاك وشغل كل واحد مناما 
خصه من الكرب عن الاهنام لاخيه . وأقبلنا نتبين الحيل فى سبيل التخلص زمانا حتى أنسينا 
صورة أمرنا. واستأنا بالشرك واطمأننا إلى الأقفااص ٠‏ . 

يدكريا الشيخ الرئيس الى اتصال النفس بالجسد واستثناسها به وبقوله فى هذه القصة 
( استأنسنا بالشرك واطماننا الى الأقفاص ) أقول يذكرنا بالكهف الافلاطوني الذى ألَفه 
أولئك الذين سكنوا فيه وقيدوا وأديرت ظهورهم الى جدار الكهف بحرث لا يرون إلا خيال 
الحفيقة . 


لم يرى هذا الطير الذى هو النفس . طيوراً من رفقته تحاول تخليص أ نفسها من الحبال 
رغم وجود بقايا حبال فى أرجلها . فيندكر نفسه ما كان قد نسي فيتخلص مثلهم وتطير من 
جبل الى جبل وتفصد من عالم الى آخر حتى تبلغ عرش الملك وتشكو له حاها فيرف بها 
ويخلصهامن أغلاها . أى يقصد خلاصها من البدن واتصاها بوجه الحق . ويريئا ابن سينا 
في جاية قصته ففرة وكأنه يريد أن يصف لنا الطريق الذى نتبعه حتى نبلغ درجة الكمال 
ل ا ل والشفسض عقلك مس أو ألم بك لمم . لا 
والله ما طرت ولكن طار عقلك . وما افتنصت بل اقتنص لبك . أنى يطير البشر أو ينطق 
الطير كأن المرار قد غلب فق مزاجك واليبوسة استولت على دماغعك . وسسيلك أن تشرب طبخ 
الأفتيمون وتتعهد الاستخام بالماء المائر العذب . وتستشمي بدهن اليلوفر وثترفه ق 
الاغذية وتستائر منها المخصبة . وتجتب الباه وتهجر الهر وئفل الفكر . فانا قد عهدناك فيا 
خلا لبيبأً وشاهدناك فطنأ ذكيا والله مطلع على ضمائرنا فانها من حهتك مهتمة ولاختلال حالك 
حالنا ممتلة . ما أكثر ما يقولون وأقل ما ينجح وشر المقال ما ضاء' '' . 

وبعد سأعرض لنظرية ابن سينا في النفس لكي أقيم عليها نظريته في الأخلاق . أو 
إني ) بحثها لأعرض النواحي الأخلافية المنثقة عنها . 

يتأثر الشيخ الرئيس بأبحائه فى النفس تأثراً واضحاً بأبحاث أفلاطون . فرغم التفاته 
نحو أرسطو حينا والأفلاطونية المحدئة حيئاً آخر إلا أننا سنلاحظ أن الأثر الأكبر لافلاطون لا 
سما فوله بخلود دسي ٠‏ وهذا السبب أحب الفلاسفة المسلمون شيخ الأكاديمية وتدارسوا 


١١7 حميل صلا : 08" الى ابن سينا . ص‎ )١( 





ل 1١؟ ‏ 


أبحائه فى النفس والأخلاق والسياسة . 


إن أهم دليل يعطيه ابن سينا يشت فيه وجود النفس هو الإدراك الحدسى ٠‏ فالاانسان 
يدرك أن فى هذا الحسم نفساً تتحرك بالاإرادة . فنحن عندما ننهمك فى أمر هام أو نريد شيئاً 
ننشغل عن كل شىء حولنا وعن كل جزء من أجزاء بدننا . وإنما نحصر كل تفكيرنا في ذاتنا 
التي تريد الشىء أو بتعبير أخر ( الأنا ) الذى أريد . وهذا( الأنا ) عند ابن سينا النفس 
وليس الجسم . وهذه الأنا أو الذات مغايرة للبدن . 


وكذلك يعطينا أبو علي دليلا على أن النفس ثابتة والحسد متغير فيقول : تأمل أيها 
العافل فى أنك اليوم في نفسك هو الذي كان موجودأ في جميع أمرك حتى أ نك تتذكر كثيرا ما 
جرى من أحوالك فانت اذن ثابت مستمر لا شك فى ذلك . وبدنك وأجزاؤه ليس ثابتا 
مستمراً بل هو أبداً فى التحلل والانتقاص . . . وهذا لوحبس عن الانسان الغذاء مدة قليلة 
نزل وانتقص قريب من ربع بدنه . فتعلم نفسك أن ف مدة عشرين سنة لن يبق شىء من 
أحزاء بدنك . وأنت تعلم بقاء ذاتك ف هذه المدة بل جميع أمرك . فذاتك مغايرة لهذا البدن 
وأحزائه الظاهرة والباطنة .'"١‏ 


ودليل أخدر يستدل به على وحود النفمس ٠‏ وهو الذى عرف ببرهان الرجل الطائر أو 
الرجل المعلق '''. 

هب أن شخصاً ولد مكتمل القوى العقلية والجسمية ثم غطى وجهه بحيث لا يرى 
شيئأ مما حوله وترك ف الهواء أو بالأولى فى الخلا ء كي لا يحس بأى احتكاك أو اصطدام أو 
مقاومة .ووضعت أعضاؤه وضعاً يحول دون تماسها أو تلاقيها فانه لا يشك بالرغم من كل هذا 
فى أنه موجود و إن كان يعر عليه إثبات وجود أى جزء من اجزاء جسمه . بل قد لا تكون لديه 
فكرة ماعن الجسم والوجود الذى تصوره مجردأ عن المكان والطول والعرض والعمق . و إذَا 
فرض أنه تخيل فى هذه اللحظة يدأ أو رجلاً فلا يظنها يده ولا رجله وعلى هذا إثباته أنه موجود 
لن ينتج قط عن الحواس ولا عن طريق الحسم مباشرة ولا بد له من مصدر آخر مغاير للجسم 
تمام المغايرة وهو النفس . 


لا شلك أن ابن سيئا استن فى البرهنة على وجود النفس سنة لم تكن معر وفة من قبل 





(1) ابن سينا : رسالة فى معرفة النفس الناطقة ‏ ( مم كتاب أحوال النفس ) ص ١84 - ١8‏ 
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بكل معالمها لا فى العالم اليوناني ولا فى العالم العربي '"'. والجدير بالملاحظة أنه ليس فى 
تحاورات أفلاطون ‏ على تعددها ‏ مجهود يذكر لاوثبات وجود النفس فى حين أنه يوقف على 
خلودها محاورة مستقلة . وأرسطو كذلك يعقد فى أكبر مؤلفاته السيكولوجية الباب الاول 
مناقشة أراء السابقين فى ماهية النفس وخواصها دون أن يعنى كثيراً بالبات وجودها . وفى 
( التاسوعات ) فصل طويل عن هبوط النفس لم يعرج فيه أفلوطين على وجودها . وكأن 
هؤلاء الفءلاسفة يرون أن هذا الوجود من الوضوح بحيث لا يحتاج الى إثبات '". 


المهم هنا أن الشيخ الرئيس يقول باختلاف طبيعة النفس عن طبيعة الجسد . وهو بهذا 
يتابع أفلاطون الذى ميز قبله بين النفس والحسد وكذلك الأفلاطونية المحدثة . 


النفس جوهر مستقل عن الجسم كما قال بذلك أفلاطون . وإن النفس هي مصدر 
الحباة للجم ولولاها لما كانت هناك حياة للجسم . ولكن مع هذا فالنفس تستطيع الحياة 


بدون الحسد ومستقلة عنه . ويقول ابن سينا مبرهاً على احتلاف الطيعتين : 


لا شك أن الجسم حيواني والآلات الحيوانية إذا استوفين سنن النمو وسشس الوقوف 
أخذت ف الذبول والتنقص وضعف القوة وكلال النة . وذلك عند الانافة على الأربعين 
سنة . ولوكانت القوة الناطقة العاقلة قوة جسمانبة آلية لكان لا يوجد أحد من الناس فى هذه 
السنين إلا وقد أ خحذت قوته هذه تنقص . ولكن الأمر فى أكثر الناس على خلاف هذا . بل 
العادة جرت فى الأكثر أنهم يستفيدون ذكاء فى القوة العاقلة وزيادة بصيرة . فاذن ليس قوام 
المَوة النطقية بالجسم والآلة ٠‏ فاذن هي جوهر قائم بداته '". 


الشيخ الرئيس اذن يؤمن بأن النفس جوهر مستقل عن البدن وتعيش بدونه وهو بهذا 
يوافق أ فلاطون رغم أنه من ناحية أخرى ينحو منحى أرسطو عندما يقول إن النفس صورة 
للبدن ولكنه لا يتفى مم أرسطو الذي يقول إن النفس مكملة للبدن . فهي عنده جوهر مضاد 
للبدن : 


أما أن النفس في بدن فهي عند أبي على قوة بالقياس الى التحريك وبالقياس الى 
الإدراك”“". وهذاما قاله أفلاطون : إن النفس قوة . 


ا١856ص ابراهيم مدكور : فى الفلسفة الارسلامية‎ )١( 

(7) نفس المصدر: ص ١87‏ 

م ابن سينا: رسالة مبحث عن القوى النفسانية ص ١76‏ 
(4) ابن سينا : أحوال النفس ‏ ص 06 


5١6 


كذلك يفرق ابن سينا بين ثلاثة انواع من النفوس : وهي النفس النباتية والنفس 
الحيوانية والنفس الانسانية فيقول : القوى النفسانية تنقسم بالقسمة الأولى أقساماً جنسية 
ثلاثة : أحدها النفس النباتية وهي الكمال الأول لجسم طبيعي الى من جهة ما يتولد وينمو 
ويغتدى . والثاني النفس الحيوانية وهي الكمال الأول لجسم طبيعي الى من جهة ما هو يدرك 
الحزئيات ويتحرك بالارادة . والثالثة النفس الا,نسانية وهي كمال أول لجسم طبيعي آلى من 
جهة ما يفعل الأفاعيل الكائنة بالاختيار الفكرى والاستنباط بالرأى ومن جهة ما يدرك الأمور 
الكلية لكلل 

و في رسالة فى مبحث القوى النفسانية يقول كذلك : المقوى النفسانية مترئية بحسب 
اعتبار العموم والخصوص على ثلاث مراتب : أوها تعرف بالقوة النباتية لاشتراك الحبوان 
والنبات فيه والثانية تعرف بالقوة الحيوانية وثالثها تعرف بالقوة المنطقية . 

فالنفس التبائية اذن عنده يشترك مها النبات والحيوان والانسان. لأغها مشتركة عندهه 
بالقوى الغاذية . أما النفس الحيوانية ففي الحيوان والانسان وتشترك عندهها بقوة المسركة 

نلاحظ أن أبا علي يمزج بين أرسطو وأفلاطون من حيث أن قوى النفس عندهثلاث 
كأفلاطون . فالنباتية تقابل الشهوانية والحيوانية تقابل الغضبية والانسانية تقابل العاقلة . 
ولكن نرى أن أرسطو يقسم قوى النفس الى أر بع الغاذية والحساسة والمحركة والناطقة 
وأن ابن سينا يمزج قوتين من قوى النفس عند أرسطوههم| الحساسة والمحركة وتكونان عند ابن 

بعد هذا يبقى رأيان خطيران فى النفس لابسن سينا هما حدوث النفس وخلودها . 
والشيخ الرئيس يعالج المسألتين . إلا أننا نراه يوافق أرسطو فى أن النفس حادثة . ويخالف 
أفلاطون الذى يقول أن النفس قديمة . ودليل أ فلاطون على ذلك أن الازلى هو الذى يكون 

فالشيح يفول : إنالنفس صورة الحسد هبطت عليه عند حدوئه : نقول إن الجسم 
الي جسم مركب طبيعي عابر غير لحي بنفسه لا يدنه ويععل الافاعيل الحيوانية بنفسه لا 
ببدنه . وهو حي بنفسه لا ببدنه . ونفسه فيه وما هو فى الشيىء . وهذه صورته فهو صورته . 
)١(‏ ابن سينا : أحوال النفس ‏ ص 087 ورسائل فى الحكمة والطبيعيات ص 1١-5٠١‏ 


د 19 ؟ مه 


فالفس اذن صورة والصور كمالات بها هويات الأشياء '“., 

النفس عند ابن سينا حادثة وكذلك يمكننا القول أن النفس عند أفلاطون حادئة 
أيضاً . إلا ان الفرق بين الرأيين أن النفس عند أ فلاطون وجدت قبل الحسد وعند الرئيس 
عند حدوث الحسد . 


رغم أن الشيخ الرئيس يقول بحدوث النفس مع الجسم إلا أن النفس عنده لا تفنى 
بفناء الجسم وإنما هي خخالدة لأن علافتها بالمسد علاقة عرضية وأن طبيعتها تختلف عن 
طبيعته . والبرهان الثاني أن النفس جوهر بسيط والجواهر البسيطة لا تفسد وإنما تفسد 
الأجسام المركبة . وبرهانه الثالث أن النفس الارنسانية صادرة من العقول المفارقة وهذه حالدة 
وكل ما شامهها خالد بخلودها . فالنفس عنده إذن خالدة لا تموت . وتشابه براهين ابن سينا 
فى خلود النفس براهين أفلاطون كثيراً . 


ولعل أوضح فلسفة تو فيقية لابن سينا فى النفس هي قصيدته العينية التي جمع فيها بين 
فلسفة أرسطو وأفلاطون والافلاطونية المحدئة بالاإضافة الى عقيدته الاإسلامية : 


هبطت اليك من المحل الأرفع ورفاء ذات تعزز وتمنع 

محجوبة عن كل مقلة عارف وهي التي سفرت ولم تتبرفع 

أي هبطت النفس الى البدن . ويشبهها بالحمامة لأنها اذكى الطيور وكثيرة الشوق 
والحنين . أما التعزز والتمنع فمن العرة والغلبة لأنها غالبة على الجسم فى التدبير وأنها ذات 
تمنم عن الاطلاع على حقيقتها لآنها جوهر خفي عن الحس ا ان 
الذى يدركها بعين البصيرة فان العارفين لا يستطيعون أن يدركوا كنهها 

ونلاحظ أن ابن سينا يتفق مع أ رسطو ف أن النفس حدئت بحدوث الجسم وقد مزجها 
بأفلاطونية محدثة وذلك بفيضها من العالم العلونى إلى الجسد. وهنا يخالف أ فلاطون الذي 
يقول بقدم وجود النفس على وجود الجسم . وربما السبب الذي جعل الشيخ هنا يضق مع 
أرسطو هو أن يجارى التعالبم الدينية التي تقول أن الله وحده هو الفديم وكل شيىء محلوق 
عنه . وتظهر الافلاطونية بوضوح عندما يقول أنما كانت قبل أن تهبط في ( المحل الأرفع ) 
والنفس عند أفلاطون في محل علوى مقدس . 


١67 ابن سينا : رسالة مبحث عن القوى النفسانية - ص‎ )١( 


- 5١ 


وصلت على ككره اليك وربما 
أنفت وما أنست فلا وصلت 
وأظنها نسيت عهودا بالحمى 
حتى إذا اتصلت ببهاء هبوطها 
علقت بها ثاء الثقيل فأصبحت 
تبكي إذا ذكرت جواراً بالحممى 
وتنظل سلجعة على الدمن التى 
إذ عاقها الشرك الكثيف وصدها 


كرهت فراقك وهني ذات تفجع 
المت مجاورة الخراب البلقع 
ومنازلاً بفراقها لم تضم 
في ميم مركزها بذات الأجسرع 
درست بتكرار الرياح الأريسم 
قفص عن الأوج الفسيح المريسع 

إن النفس تدخل الحسم كارهة لأنها من عالم علوي نوراني والحسم كثيف مظلم ولكن 
ما أن تستانس به حتى تكره الخروج . 

ويروى بعض الراوة أن أفلاطون كان دائم الكاء. فأله بعض أ صحاه . فقال : إنما 
أبكي على مفارقفة النفس للبدن بعد تالفهما مدة كثيرة '“. 

احمى :المكان الذى فيه ماء وسجر ويقصد به عالم الآرواح : وهاء هبوطها ١‏ المراد 
بهاء المبوط المواد الجسمانية . وميم المركز العالم الر وحاني . 
وهذا يذكرنا بنظرية الكهف الافلاطوني . ولهذا فهي تبكي عندما تذكر موطنها الأول . 

أما الرياح الأربعة فهي الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة والمربع : المكان فى 
الر بيع . 


حتى إذاقرب المسير من الحمى ودناالرحيل الى الفضاءالأوسع 


سحتهعهعه وفد كقشمف الفطاء فأبصرت 


وعدت تغرد فوق حدروة شاه 


إن كان أرسلها الاله لحكمة 
فهبوطها إن كان ضربة لازب 
وبعود عالمه بكل خحفه 


1١8 نعمة الله الخزائر تى : شرح عينية ابن سينا ص‎ )١( 


عنها حليف التربا غير مشيع 
ما ليس يدرك بالعيون المهفجع 
سام الى قعر الحضيض الأوضع 
فويت عن الفذ اللبيب الأروع 
لتكون سامعة بما لم تسمم 
في العالمين فخرقها لم يرقم 


ل 6؟١ا؟ ‏ ب 


وهي التي قطم الزمان طريقها حي تقد عر يد بعت "لطم 
وكأنها برف ثالية: بالحمسى ئلم انطوى فكأننه لم يلمع''' 
حليف الترب أى صارت مفارقة للبدن الذى هو معاهد التراب . وإدا فارقت البدن 
ورجعت الى عالمها غردت سروراً وشاهدت عالمها النوراني . صربة لازب أي نوع لازم لا بد 
منه ٠‏ وخخرقها لم برفع أي كثر الفساد واتسع ولا يمكن إصلاحه . 


وحتى إذا اكتسبت من المعارف والعلوم بمشاركة الحواس تعود وقد علمت بكل خفية ثم 
تصعد الى عالمها العقلي بعد أن تحرج من كهف الحسد المظلم . ثم أن أفلاطون في كتاب 
فيدون يقول إن سبب هبوطها الى هذا العالم إنما هو سقوط ريشها فاذا ارناشت ارتقت الى 
عالمها الأول . ويعلل هبوطها الى هذا العالم أما بسبب خطيئة ارتكبتها فأهبطت لتعاقسب 
ونتجازى على خطاياها. ثم أنه ذم فى كتابه طهاوس هبوط النفس . وسكناها فى الحسد' أما 
ابن سينا فيخالف هنا أفلاطون ويقول أنبها هبطت لا لتكفر عما ارتكبت من خطاياها ولكن 
هبوطها كان لحكمة إهية لأن اتصاها بالبدن يطلعها على ما يبمكن معرفته فى هذا العالم 
الحسبى '". 

ولكن مع هذا فافلاطون يحكي أن الله لما خلق العالم أرسل اليه النفس ليكون حيا 
فأرسل الى العالم النفس الكلية وأرسل أنفسنا الى أجسادنا حتى يكون العالم كاملاً . 

المهم أن ابن سينا تابع أ فلاطون بخلود النفس ونز وها من عالمها العلوى اتصالا بالجسد 
عن كره . وبعد أن تتعلم أشياء كثيرة من العالم الحسي تفارق الحسد أيضاً عن كره » ولكن 
عندما يتكشف اها عاللمها النوراني وتتذكر مقامها الأول تصعد كالبرق خاطفة تاركة الجسد 
للتراب مغردة فى عالم الخلود . 


الئاً : أبو البركات البغدادى 


والشخصية الثالثة التي ندرسها فى مدرسة الفلاسفة هي شخصية أبي البركات 
)١(‏ الدكتور النشار : فبدون ‏ ص 47" 
(؟) أفلاطون : فيدون ص 48" 
"١‏ متحمود قاسم : في النفس والعقل ‏ ص 687 


0 كك 


البغدادى . وهو هبة الله بن علي دن ملكا البلدى لأن مولده ببلد ثم أقام ببغداد . كان يهودياً 
وأسلم بعد ذلك '.أما القفطي فيقول ا اليهودى فى أكثر عمره المهتدى فى اخر 
أمره . أوحد الزمان طبيب فاضل عالم بعلوم الأوائل من يهود بغداد . عاش فى وسط اماثة 
السادسة وكان موفق المعالجة لطيف المباشرة خبيرا بعلوم الأوائل . قمأ مها حسن العبارة لطيف 
الاشارة » وقف على كتب المتقدمين والمتأخرين فى هذا الشأن واختبرها واعتبرها فليا صفت 
لديه وانتهى أمرها اليه صنف فيها كتابا سماه (المعتبر ) . وكذلك يذكر ابن أبي أصيبعة كتاب 
المعتبر ويقول : له أيضا رسالة فى العثل وماهيته . ى]) يذكى له اسماء كلتب صطبية' *' 


ويشهد له القفطي وابن أبي أصييبعة بالذكاء ويذكران له عدة قصص عن علاجه 
لبعض الأمراض المستعصية وينجح بها نجاحاً باهرا سواء كانت هذه الأمراض جسمية أو 


بفسمية . 


لااشك أن أبا البركات ( المتوفى سنة /41 © ه ) تأئر بأفلاطون كثيراً وابتعد عن أرسطو 
بل انتقده لما تصوره من الحاده . ولا شك أن ف كتابه ( المعتبر ) اتجاهاً أفلاطونيا واضحاً 
وحاولة ممتازة لنقد الفكر الأرسططاليسيى مستعيئاً فى كل هذا بأفلاطون' ". بل يمكن أن نعتبر 
ابا البركات يمثل مدرسة قائمة بذاتها إذ ليس فيها خصائص المدرسة المشائية ولا خصائص 
مدرسة الرازى من أصحاب افيونى . إذ إن هذه المدرسة وعلى رأسها أبي البركات الذي 
يعارض إخادية أرسطو بما تصوره من روحية أفلاطون ونزعته الدينية . 


وهذا ما سنراه فى كتابات أبي البركات . ولا أوافق رأي الدكتور بحيى هويدي الذى 
يذهب الى أن أهم ما تتميز كتابات هبة الله خلوها من الاعتاد على ما كتبه فلاسفة اليونان 
وانتسامها بالتأمل الشخمي والابتعاد عن التقليد ' . 


وقد أشار الدكتور محمد على أبي ريان الى تأثر أبي البركات البغدادى بأفلاطون . 
وقد ذكر فى مقاله ( نقد أبي البركات البغدادى لفلسفة ابن سينا) حيث يقول ''':إن أبا 


7078 ابن أبي أصيبعة : عيون الأنياء  ج١1 ص‎ )١( 

. 517 القفطي : تاريخ الحكياء ص‎ )١( 

20 ابن أبي أصيبعة : عيول الأنياء جح اا ص 78٠١‏ 

(8) أفلاطون : فيدون ‏ ص 751١‏ 

اد يحمى هويدى : محاضرات فى الفلسفة الإسلامية ‏ ص 7١14‏ 

 تبادالا محمد على أبو ريان : نفد أبي البركات البغدادى لفلسفة ابن سينا ص 77 ( مقالة فى مجلة كلية‎ 0*١ 
. ) 1988 جامعة الاإسكندرية  المجلد الثاني عثرسنة‎ 


55١‏ سه 


البركات قد اصطدم بفكرة العقل الفعال وحاول أن يد حلا لهذه المشكلة ويقدم لما حلاً 
أفلاطونياً ٠‏ فهو يرى أن الاساس فى عملية التعقل ليس العقل الفعال الذى قالوا به بل تملاج 
مثالية معقولة شبيهة بالمثل الأفلاطونية . وهو فى هذه المشكلة يتردد بين موقفين. فهو يقول 
ان النفس تستطيع أن تحصل على الكمال بذاتها وبقدرتها الذاتية بدون الحاجة الى شيء آخر 
بالفعل لكي يوصلها الى مرتبة الكمال.و يستطرد فيقول:!نه يمكن قبول فكرة المشائين عن العقل 
الفعال على أنها صادرة عن حدسهم له وليس نتيجة لبرهان عقلي مقنع مما يلزمنا قبول موقفهم 
بالضرورة . 


كذلك يسلم أ بو البركات بوجود عالم عقلي فوق العالم الحسي ولكنه يسمي هذا العالم 
الأعلى ( بعالم الملائكة ) والعالم الربوبي . ونلاحظ هنا اتجاه المذهب الى موقف | فلاطوني 
رغم أنه بأني بكلمة ( الملائكة ) للتأثير الديني عليه . فهو يتناول هذه المشكلة صراحة . 
فيذكر أن أفلاطون يمعل كل ما في العالم المحسوس من موجودات آثارا لعالم النفس . أى 
أن موجودات عالم الهس أشباح لموجودات عالم العقل . ثم أن هذه الصور الموجودة فى عالم 
العقل أو العالم الاءلمي هي مثل أو نماذج وهي كالقواليب التي يتخذها الصانع للحصول على 
مصنوعاته التي تحمل صورة القالب ونكون نسخا منه . 

يقول أبو البركات : فلذلك قال أفلاطون بالمثل والقوالب وكيم لا وهي المثل الحفيقية 
بل الموجودات مثلها ونسختها وهي أم الكتاب'" . 

أما بينيس فيقول فى كتاب « مذهب الذرة عند المسلمين » : إن آبا البركات يذهب الى 
أراء فى العالم الطبيعي تناقض مذهب أرسطو . وبعض هذه الأراء يشبه الاراء التي ينسبها 
الملمون الى أفلاطون . وهذا ينطبق بنوع خاص على مذهب أبو البركات ف المكان هو 
الأبعاد الثلاثة . وهو يقول بعدم تناهي المكان . وكذلك ف مساألة وجود الخلاء يفضل الاخذ 
بالرأي المنسوب لأفلاطون في القول بوجود الخلاء على أن يأخذ برأى أرسطو'" . 


الله عند أي البركات يدرك الكليات والجزئيات . وليس فى إدراك الله للجزئيات 
إلحاق للجسمية بذاته المنزهة عن علائق المادة وصفاتها , فاننا ندرك بتجر يتنا أن نموسنا وهي 
غير جسمية تدرك الحرئيات.وإذا كان الانسان يدرك المحسوسات بحواسه فهو أيضاً يدرك 
الر وحانيات كالملائكة بالاستدلال . ولو وصلت نفوسنا الى مرحلة التجمرد لأدركت 








47 الدكتور أبو ريان : نفد أبي البركات البغدادى لفلسفة ابن سينا ص‎ )١( 
م٠‎ -1١4 (؟) نيبي : مده الذرة عند المسلمين  ص‎ 


د )1 7107 جه 


الر وحانيات ىىم] تدرك المرء بالعين فلا يحتجب عنها شيىء . فلم لا يكون إدراك الله والملائكة 
كسائر الموجودات على هذا النحو فلا يحتجب عنه شيء ولا يضيق وسعه عن إدراك كل شيء كما 
لا تضيق قدرته عن إيجادها بأمرها ٠‏ وإدراكه لها إدراك نفوسنا لمبصراتها على الوجه الذى لا 
بلزم منه حلول المدرك فى المدرك على ما قال به أصحاب الحلول ولا التشكل بجسد كما قاله 
المجسمون”'' . 


كذلك يتدخل الله فى الزمان بعد أن كان الفعل الاالحي أزلياً خارج الزمان ويتصل فعله 
بالجزئيات الحادثة فى هذا العالم دون حاجة الى متوسطات . ويضرب أبو البركات مشلا 
بالشمس فهي حيئا تنعكس على جدار فتضيئه وينعكس شعاع من الجدار المضيء على جدار 
آخر فيضيئه وهكذا الى داخل الكهوف فان ذلك الضوء بأسره صادر عن الشمس أصلاً فلا 
بصح أن يقال أن الشعاع صدر من الخائط المضىء, فهو أ صلاً من الشمس وانعكس على الخائط 
الأخر . أى أنه يريد أن يبرهن على خطأ دعوى المشائين في قوهم بجوهرية الوسائط فالجعدار 
المتوسط لم تكن به فاعلية ذائية حينا انعكس ضوء الشمس عل الحدار الآخر . فالفاعل 
الحقيقي هنا هو ضوء الشمس والشمس هي العلة الأولى . فالله مثله كمثل الشمس فى هذا 
الال . ويذكرنا هذا المثال بتشبيه مثال الخير بالشمس عند أ فلاطون والواحد بالشمس عند 
أفلوطين وقول الارسلاميين عنه أنه شمس العالم المعقول أما سائر المخلوقات فهي راجعة 
كلها الى وجود الأول دون أى ضرورة علية وليس هذه المخلوقات أى أئر فى اتجاه الفعل 
الإلمي فهي لا تتصف إلا بالانفعال والقبول' " . 


أبو البركات اذن يوجه نقداً شديداً الى نظرية الصدور المشائية التى تقوم على أساس 
تحديد الفيض فى اتماه طولى تنازلى ٠‏ وينتهي الى إثئبات فكرة تكثر المخلوفات في كل 
الاتجاهات . فالله هو العلة الأولى الجامعة وهو المركز الذى يخلق باستمرار دون توقف فى 
ا تجاهات وأبعاد متعددة لا تقتصر فقط على البعد الطولي التنازلي كالشمس ترسل أشعتها في 
جمي الا تجاهات وهذا الخلق ليس صدوراً ضرورياً بل هو فعل إرادة صادر عن إرادة مطلقة 
ثامة لما معرفة وشعور يما تفعل . وجميع المخلوقات ترجم الى الله بالذات وترجع الى ما تعلى 
به بالعرض' " . 


سنرى بوضوح ابتعاد أبي البركات عن أرسطو واقترابه من أفلاطون في معالجته 
)١(‏ الدكتور ابو ريان : نقد أبي البركات لفلسقة ابن سينا ص 7 
(؟) المصدر سه ص 51 
5) المصدر السابق : ص 0" 





0-7 01 م 


للنفمس فى كتابه المعتبر . 
يعرضص أبو البركات لتعر يف النفئس اولاً بما قاله الحكماء السابقون ولا يذكر اسم| 


فيقول' '' : النفس ف عبارة الحكماء بحسب ما قيل إسم مشترك يقال على أصناف من القوى 
المعالة ٠‏ فيقال : نفس نمأنية ونهمس حيوانية ونهس إنسانية ونعهس سما نيه : 

العارة السابقة كما رواها أ, بو المركات الى أن يقول : وبحست ما حققناهة نشد تشعرك 
اللنفوس ف أنها قوى فعالة فى الابدان وبها محركة لما '' . الى أن يقول فى نفس الصفحة 
والصفحة التالية فلفظة النمس إذا أردت ها شرحا بحسب عمومها وا شتراكها قلت النفس 
قوة حالة فى البدن تفعل فيه وبه تصدر عنه من الأفعال والخركات المختلفة الاوقات والحهات 
بشعور ومعرقة ميزة معينة لها بحسبها ويحصل له بها كاله النوعي وتحفظه عليه . فقولنا قوة 
نعني به الفعل الذى ليس بجسم فان الجسم لا يكون فاعلاً بجسميته بل بالفوة التي فيه . 

نلاحظ بسهولة أن أقوال أبي البركات هذه مقاربة لتعريف أفلاطون الدى يقول . إن 
النفس جوهر غير جسما ني محرك للبدن . 

يضيف أبو البركات قائلاً : وقولنا ما تنصدر عنه من الأفعال والحركات لأن الأفعال 
والحركات الاررادية تصدر عن أجزاء النبات وأعضاء الحيوانات .وصدورها الأول الحقيقي إنما 
هو النفس وبها كالقلم يكتب والانسان الكاتب به'" . 

العبارة الأخيرة تعطينا البرهان الواضح على مشابهة أبي البركات لأفلاطون الذى هو 
الأخر اعتبر البدن ما هو إلا آلة للنفس . 

وتحرص هبه الله على : أن النفس قوة البدن وهو هذا يحالف أرسطو الذى يفو . إن . 
الل صوره للجمع واحدهيا مكمل لاخر بينا أ بو المركات يعتبرها كما نر ى جوهرا 

بروى لنا الدكتور هويدى أن : البدن عند هبة الله آلة للنفس”'''. وهل البدن عند 
أفلاطون غير آلة للنفس ؟ كذلك نجد عند أ, بي البركات وحدة النفس رغم اختلاف وسائل 


)1( أبو البركات المعمتمر - < 7 - ص ٠37‏ 
(") مير المصير حر "تدصر 5059 
(9) اشير امقر ح ؟ د صر 504 


(4) يحى هويدى : محاضرات ف الفلسفة الإسلامية ‏ ص 7١١‏ 


م 11 ود 


الحواس والاردراك وهو فى هذا يشابه أفلاطون . حيث يقول هبة الله : النفس لا تتجزأ . 

فان المبصر من الانسان نفسه التي هي ذاته التي يشعر بها شعوراً لا يرتاب به إنها هي النى 
أبصرت ولكن بالعين وسمعت ولكن بالاذن إلى غير ذلك من الافعال التي لا يشك الاإنسان 
أنه هو الفاعل لواحد واحد منها ويتحقق أنه هو الرائي والسامء' '' 


وبالرغم من أن الدكتور هويدي ينفي تأثر البغدادى بفلاسفة اليونام . لكنه ياتي لنا 

بعيارة من كتاب ( المعتبر ) يبرهن فيها أبو البركات على أن النفس موحودة وليست في حاحة 

إلى إثنات وجودها . وهاكه النص الذى أورده : يقول اليغدادى إن الاإنسان ليس فل حاجة 

إلى إلبات وجود النفس لأنها موجودة وبوسعه أن يتحقنى من هذا الوجود إذا افترض أو تمل 
أنه تعطل تامأ عن الحس والاردراك فإنه لن يشك مع هذال أنه موجود”'' . 


إن هذا البرهان يقارب برهان ابن سينا الذى عرف ( بالرجل الطائر ) أما قربه من 
الفلسفة اليونانية فنجد له في كتاب أئولوجيا لأفلوطين الذى يقول فيه : إذا خلوت الى نفسى 
ونزعت بدني. . . الخ والأفلاطونية المحدثة تأثرت كثيراً بأفلاطون . 

كما يقول البغدادى : إن الانسان يرى جسمه صغيراً وكبيرا مهز ولأ وسميناً ويرى أنه 

لا شك أنه متأئر فى هذا ببرهان الاوستمرار عند ابن سينا . النفس عند أبي البركات 
اذن روحانية كما هي عند أفلاطون . وإذا كانت النفس مرتبطة بالجسم وما من قواها ما لا 
تستطيع ممارسته بدون حلوها فى بدن إلا أنها أي النفس ‏ جوهر من طبيعته أن يفارق البدن 
إذا وصل الى درجة عليا من الكمال حيث الحياة الفاضلة فى العالم الأعلى الى جوار الملائكة 
والأشخاص الر وحانية حيث تنعم بمشاهدة الله ومعرفة الأمور الاهية'" . 


يقول هبة الله : إن النفس قادرة على إدراك الكلي وقادرة على العلم بالكلى المجرد مما 
يجل ويكبر عن أن ينتقش ف لوح البدن ويتصور فيه'' . 

وكذلك قال أفلاطون إن النفس هي التي تدرك الأشياء وما البدن إلا آلة هما وإنهبا هي 
التي تعلم وما البدن إلا سجن ها . 


(5)1نو الاكات ‏ العشر ح ؟ د ص 5539 

(؟) الدكتور هوبدى محاضرات فى الفلسفة الإسلامية ص 7١8‏ وأبو البركات : المعثير 77 صصص 05" 
له الدكور أبو ريان : نقد ابي البركات لفلسفة ابن سينا - ص 4٠‏ 

(4) هويدى2 محاصرات فى الفلسفة الإ,سلامية ‏ ص "١5‏ 


العلسمة الا خلاقية 1 ١‏ 
حم 8 7د 


يهم أبو البركات”' قوى النفسالى ثلاث : نباتية وحيوانية وإنسانية . وهو على عكس 
ابن سينا الذى كان يرى أن النباتية وظيفتها الغاذية سواء عند النبات والحيوان والارنسان . 
والحيوانية للحركة صواء للحيوان والاإنسان 5 والنطقية للونسان فقط . 

أما أبو البركات فيقول إن النباتية خاصة بالنبات . والخيوانية خاصة بالحيوان . 
واللإنسانية خاصة بالاونسان . 

أما حدوث النفس وخلودها فلا شك أنه يبتعد كثيراً عن أرسطو كما أننا لا نجده يأتى 
ببرهان يقترب فيه من أفلاطون وإنما يغلب عليه الأثر الديني . فيقول إن النفس حادثئة 
وبرهانه على ذلك « كل نفس إنسانية نجدها متعلقة ببدن لا تنذكر حال كانت لها قبل هذا 
فانه ما من نفس وجدناها فى ابتداء حدوث بدنها ذات معرفة أو علم' ". 

كذلك خلود النفس أو الروح فهو يؤمن بها كمسلم . بل يذهب أكثر من ذلك 


ونرى أبو البركات يقول إن عودة الأرواح الى بداءها ممكنة ,حصوصاً ادا شاء ذلك 
من له الخلق والأمر» 1 


ويقرر أن مفارقة النفوس للأبدان زماناً لا يمسم من أن تعود الى العلاقة بأبدانها 
وذلك : من جهة الماعل الذى يحل علاقتهما بحسب مشيكه ويجمعهما حيث شاء ومتى 
ا 


رابعاً: مسكويه 


أما الفيلسوف الرابع من مدرسة فلاسفة الارسلام الذى نقوم ببحث أثر أفلاطون فى 
نظرياتهم الأخلاقية فهو مسكويه . 

يعتبر أبو على أحمد بن محمد مسكويه 80 ه/ 47١‏ ه ) من فلاسفة المسلمين 
(1مأم الركات امعد حح 5 اعم #اس 


(؟) هو بدى محاضرات فى العلسفة الاإسلامية ‏ ص "17 ؟ 
222 القكسدار الات ص 27 


551١1‏ ب 


الذين اهتموا بالأخلاق اهتاماً خاصاً . فقد رأينا أكثر الفلاسفة يتعرضون لخلود النفس 
ومشاكل الاخلاق بصورة عرضية بالنسبة لفلسفتهم العامة . أما مسكويه فقد اتجه الى دراسة 
الاخلاق اتجاهاً كاملا وألف عدة كتب فى الاخلاق مثل تهذيب الأخلاق والفوز الأكبر والفوز 
الأصغر والحكمة الخالدة . بالاإضافة الى عدة كتب أ خرى فلسفية وطبية . 

أما ثقافته . فبالاوضافةالى ثقافته الاإسلامية.فقد درس الفلسغة اليونانية وتأثر بفلاسفتها 
لا سها أرسطو وأفلاطون وجالينوس رغم تضلعه بالثقافة الفارسية أيضاً . 


لا شك أن مسكويه أقرب الى أرسطو فى كليات فلسفته إلا أنه يقترب كثيرا من فلسفة 
أفلاطون . إذلا بد أنه درس وقرأ كتب أفلاطون الأخلاقية والسياسية وهضمها جيدأاً . فهو 
عندما يستشهد على رأى بأفلاطون يشير الى كتبه بالذات ككتاب طياوس أو النواميس 
بالاإضافة الى الكتب الاأخرى التي لم يذكرها, ونشعر : نحن أنه تأثر ها كالجمهورية 00 
وغبره!''". فعندما ينصح مسكويه على اتباع فضيلة مثلاً . فهو يشير الى أفلاطون : وقا 
أفلاطون : سيوع سباي و ار و00 


1 
صعو به ة ومشقة' ' 5 


رغم تلمذة مسكويه على فلاسفة اليونان ومزجه بين آرائهم 5 لكنه مع هذا يخضم كل 
0 لاا وبوإوسيات 0 نمثلا ا يد : إد 


مسكويه يتبنى هذا لظ 
يعلم أنه شائن . ولكننا نجده يستند الى الدين ويأتي بحديث رواه الشيخان وهو : لا يزني 
الزاني حين يزني وهو مؤمى " . 

كذلك من أمثلة توفيقه بين الفلسفة والدين حيث يأخذ عن افلاطون أن العقل ثابت 
والحس متغير. ثم بعدها يؤيد رأيه بالعقيدة ة الديية تأبيداً حميلا ": المحوسات كلها 
متبدلة بع روا اوسا و حت دوا 0 


ولا قابلة شيثاً هن أشواع التغيرات . ولهذا كان أفلاطن يسمي عالم الحس العالم 


)١(‏ مسكوية : الفوز الأصغر ‏ ص 6ه ولاه 
)نفس المعدرا ص و 

(9) محمد يوسف موسى : فلسفة الأخلاق ‏ ص ١١7‏ 
(غ) مسكويه : الفوز الأصغر ‏ ص ١”‏ 


5597-2 لد 


السوفطائي . أى المموه ولذلك أذلّه العلماء وتهاونوا به وطلبوا المعقوللات وعظموها ولحموا 
بها . فنحن إذن محتاجون الى أن نفطم أنفسنا عن الأوهام المأخوذة من الحواس التي تغالطنا 
عن المعقولات الصحيحة وهو طلب عسير شديد . لأنه مفارقة العادة ومباينة العامة فى كثبر من 
نظرها . وعلمه صعب والعمل بموجبه أصعب لأن الانسان كأنه يستأئف لنفسه وجوداً غير 
وجوده الأول . ولكن ثمرة لذته غير منقطعة وعاقبته شريفة والظفر بما يؤدى إليه هو الملك 
الذى لا يزول والنعيم الذى لا يبيد واخر ما يفضي اليه الجنة الشرت تعن الف عدر النازة 
وبحاورته مع الملائكة . 


وكا أقام معطم فلاسفة الاسلام دراساتهم فى الأخلاق على نظرياتهم ف النفس . 


والنفس عند مسكويه جوهر مغاير لجوهر الجسم لأنها لا تتغير ولا تستحيل كما تتغير 
وتستحيل الأجسام . وإنه بهذا الحد لا يختلف عن حد أفلاطون لحا . الذى يحدها بأنها جوهر 
تغالف لجوهر الجسح”. وكا أن البدن يرغب في أفعال لا تتشوق النفس الى فعلها . فكل 
يشتاق لا يناسب طبيعته . فهو يقول : فان نشوق النفس الى ما ليس من طباع البدن 
وحرصها على معرفة حقائق الأمور الالهية وميلها الى الأمور التي هي أفضل من الأمور 
الحسمية وإيثارها ها وانصرافها عن الأمور واللذات الحسمانية يدلنا دلالة واضحة انها من 
جوهر أعلى وأكرم جداً من الأمور الس 

أماقوى النفس عند مسكويه فثلاث : الفوة التي مها يكون الفكر والتمييز والنظر ل 
حقائق الأمور والقوة التي بها يكون الغضب والنجدة والارقدام على الأهوال والشوق والتسلط 
والترفع . والقوة التي بها تكون الشهوة وطلب الغذاء والشوق الى الملاذ الحسية'” 

ويذكر فى كتاب الفوز الاصغر كلام مشابباً : يفعل الانسان أفعالاً بعضها بالشهوة 
وبعةُها بالغضب وبعضها بالعقل' " 


وكا أن للنفس ثلاث قوى كذلك للنفس ثلاث فضائل . ثم لم ينس أن يضيف لا 
فضيلة رابعة يميها فضيلة الارعتدال التي بواسطتها يحدث الانسجام والتوافق بين الفضائل 
النلاث الرئيسية فيقول : فلذلك أحمع الحكماء أن أجناس الفضائل أربع وهي الحكمة 
)١(‏ مكويه : تهذيب الأخلاق ‏ ص 7 
(؟ امي المسدر مر ١١‏ 
(*) مكويه . الفوز الاصغر ص ”” 


ع عر يده 


والعمة والشحاعة والعدالة' '' . 


أفلاطونية مسكويه واضحة فى تقسيمه لقوى النفس . كما أنه يتأئر بسقراط فى القول 
أن اللذة ضد الألم والألم ضد اللذة . واللاستمتاع بأية لذة جسمية له حدود إذا تجاوزه المرء 
تحول الى ألم ؛ 

بقول أجمع الحكماء . وإننا نعرف أن أول من قال بهذه الفضائل الأربع هو سقراط 
شيخ الحكماء وتلميذه أ فلاطون . 

يشرح مسكويه الفضائل الأربع بتعابير أفلاطونية خالصة . فيقول إن الحكمة هي 
فضيلة النفس الناطقة . أما العفة عنده فهي فضيلة الحس الشهواني . والشجاعة هي فضيلة 
النفس الغضمية . ثم لا يلبث أن جمع فضيلة العدالة الى الفضائل الثلاث السابقة ليتم 
التوازن بين هذه القوى فيقول : أما العدالة فهي فضيلة النفمس نحدث لها من اجتاع هذه 
المضائل الثلاث التي عددناها وذلك عند مسالمة هذه القوى بعضها لبعض''' . 


الأخلافية - فضبلة أخرى لليفسس هي نبا أشبه واب . وهي فضيلة التشوف للمعارف 
والعلوم وطلبها لان تمام النفس الناطقة هو بالاستكمال بالعلوم والاتحاد بالعقل الفعال' "' . 


السابقة . وإنما هي كمال فضيلة النفس الناطقة التي تتجه الى الحكمة وتحصيل العلوم . وأما 
الا تحاد بالعقل الفعال ‏ الذى هو تعبير استعمله الفلاسقة الاإسلاميون لا سما الفارابي ‏ فان 
مسكويه يذهب تماماً الى ما ذهب اليه أفلاطون بعبارته الشهيرة : التشبه بالله . 


بعد أن يذكر مسكويه قوى النفس وفضائلها وخلودها يذهس الى أن سعادة الانسان 
هي الخير التام بحيث لا يحتاح من بلغه الى شيء آخر وراءه وأن من بلغ به الأمر الى هذه 
الدرجة من الفضيلة يكون سعيداً فى نفسه . ولا يضره أى ألم جسماني من تعارف عليه الناس 
باسم المصائب أو الشقاء لأنه سعيد بالخير الذى يغمره والذى استطاع أن يتوصل اليه . ولا 
شك أن أبا على استقى فكرة الخير من أفلاطون الذى قال بها من بين حكراء اليونان . 
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لاحظ توفيقاً لطيفاً يحريه مسكويه بين أفلاطون وأرسطو والشريعة الإسلامية . 
فالسعادة عند أفلاطون الحكمة. وكذلك مسكويه الذى يقول : إن تحصيل السعادة على 
الاطلاق يكون بالحكمة''' ولكنه يضيف أن للحكمة جزءان نظرياً وعملياً ٠‏ فبالنظر يمكن 
تحصيل الأراء الصحيحة وبالعمل يمكن تحصيل الهيأة الفاضلة التي تصدر عنها الأفعال 
الجميلة . وإن أرسطو هو الذى جعل الفضيلة على نوعين أحدههما عقلى والآخر أخلاقي'" . 
ثم يفول :إن الله تعالى أرسل الأنبياء صلوات الله عليهم ليحملوا الناس على الاخذ والعمل 
مهذين الأمرين . 
نجد أن مسكويه رغم أنه يوافق أفلاطون فى حب الحكمة والتطلع الى الفضيلة 
الفلسفية والتشبه بالله ولكنه لا ينصح بالزهد والتقشف . لان الانسان عنده رغيات يجب أن 
يشبعها على أن يكون وسطأ . أى كما يقول أرسطو : لا إفراط ولا تفريط . ولكن مع هذا 
فاللذة عنده اللذةٌ العمّلية التي تجعل الا,نسان يشعر بالسعادة القصوى .والسعادة هي أكمل 
اللذات ولا تأتي إلا عن طريق الفضيلة العقلية . 


ينتقل بعد ذلك الى أن الذى يصل درجة الحكمة نظرياً وعملياً فقد إستحق أن يسمى 
فيلسوفاً . ولا شك أنه تأئر بشروط السيرة الفلسفية عند أفلاطون . كما أنه يذهب كما ذهب 
أفلاطون من قبل أن عدالة الدولة تأتي من عدالة الفرد بين قواه النفسية . ولنسمع مسكويه 
لنفسه وإنما يبدأ باحملة ب( قالوا ) ولا يذكر اسم من قالواصراحة.أما نحن فتراءى لنا أفكار 
أفلاطون واضحة'': وقالوا من أكمل سياسة نفسه وتهذيب أ خلاقه وقمع عدو نفسه الذى 
مدينة صلح لتدبير تملكة . فاذا استكمل الانسان هذين الجزءينمن الحكمة فقد استحق أن 
يسمى حكياً وفيلسوفاً وقد سعد السعادة التامة . 

إن مسكويه هنا يصف الحاكم الفيلسوف الذى سعى الى تربيته أفلاطسون فى 
“جمهوريه . 
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بالطبع وهذا القول لأرسطوى] هو معروف. يذكره مسكويه في الفوز الاصغر وتهذيب 
الأخلاق''" : إن الانسان خلق مدنياً بالطبع . أعني أنه لا يستغني في بقائه عن المعونات 
الكثيرة من الناس الكثيرين وأنه يعين غيره كما يعينه الغير لتنم الحياة الصالحة له وهم . 

ولكن مسكويه لم يلبث أن يمزجه بأفكار أفلاطونية » إذ لا بد من التعاون بين 
أفراد المجتمع حتى تحصل لهم الخيرات سواء ما اتصل منها بالقوة المفكرة أو بالقوة الغضبية أو 
بالقوة الشهوية لينعم الجميع بها معأ وتتم لهم السعادة . ثم يضيف عليها آراء من عفيدته 
الإسلامية قائلاً '"': ولما يعرفه الشارع الأعظم من حاجة المرء للاجتاع وأن خيره فيه ندب اليه 
بل أوجيه فى مناسبات عدة. فصلاة الجماعة تفضل صلاة المرض بدرجات واجتاع كل 
أسبوع لأهل المحلة الواحدة أو البلد الواحد واجب شرعاً . واجتاع المسلمين جميعاً من جميع 
أقطار الأرض فى البلاد المقدسة ركن من أركان الارسلام . 


قبل أن أنبي الكلام عن مسكويه أرى من المفيد أن أذكر مدى تأثره بمفكر أفلاطوني 
من مفكرى الإإسلام هو أبو بكر الرازى لا سما برسالته الطب الروحاني . ورسالته فى 
اللذة . فقد أثر هذان الكتابان تأثيراً واضحاً على مسكويه فى كتابه تهذيب الاخلاق . كما 
يخبرنا الدكتور عبد العزيز عزت أيضاً أن للرازى أثراً فى رسالة مسكوية المخطوطة فى مكتبة 
راغب باشا فى استامبول وعنوانها ( فى اللذات والآلام ) كما أن الدكشور عزت يققول أن 
مسكويه اهتم كل الا,هتام بالرازى فى شبابه' " . 


ومن الافات النفسية التى عالجها مسكويه وتأثر فيها بالرازى مثلاً الحزن الذى يعرفه 
مسكويه : بأنه ألم نفساني يعرض لفقد محبوب أو فوت مطلوب'". ويقول : إن هذه 
المحبوبات والمطلوبات أشياء فانية غير ثابتة يجب على الانسان اللبيب ألا يمزن لذهامبا . وهو 
بهذا يشبه فول الرازى : إنه لما كانت المادة التي منها تتولد الغموم إنما هي فقد المحبوبات ولم 
يكن فى الارمكان أن تبق هذه المحبوبات لتداول الناس لما وكرور الكون والفساد عليها فينبغي 
اذن للعاقل أن يقطع مواد الغموم عنه بالاستقلال عن الأشياء التي يجلب فقدها غمأ ولا يغتر 
ويلخدع بما معهاا"' . 
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بالاوضافة الى الآفات الأخرى كالحسد والغم وغيرها التي تصيب الاونسان » نرى أن 


كذلك الخوف من الموت يظهر أثر الرازى على مسكويه واضحاً وتتقارب العبارات عند 
الاثنين » فعندما يقول مسكويه : إن سبب الخوف من الموت هو الجهل ببقاء النفس عندما 
تخلص من الجسم تتشرف بهذا الخنللاص وتعود الى عالمها القدسي وتبقى فى عالم أرقى ما 
كانت فيه' ''. يأخذ هذا من قول الرازى : إن الخوف من الموت ليس يمكن دفعه عن النفس 
إلا بأن نقنع أنها تصير من بعد الموت الى ما هو أصلح شا ما كانت عليه'" . 


يقول مسكويه أيضاً : إن الخوف من الموت سببه الظن أن للموت أل عظيأ » مع أن 
الموت لا ألم له لأنه مفارقة النفس البدن . فالجسم لا حس له مهذه المفارقة ولا يحس بألم ما 
بعد هذه المفارقة . وهذا أيضاً يأخذه عن الرازى الذى يقول بهذا الشأن : إن الانسان على 
قول هؤلاء ليس يناله من بعد الموت شىء من الأذى البنة إد الأذى حس والحس ليس إلا 
للحي' '' . 

وعندما يقول مسكويه : إن خوف الانسان من العقاب على ذنوبه هوسيب واه للخوف 
من الموت وهو محض وهم كاذب وينتج عن الجهل بالفضيلة والحكمة والشريعة وأن على 
الانسان أن يتمسك بأهدابها حتى لا يضل عن السعادة' ' وهو يتأئر بقول الرازى : فان 
شك شاك فى هذه الشريعة ولم يعرفها ولم يتيقن صحتها فليس له إلا البحث والنظر جهده 
وطاقته فان عدمه فالله تعالى أولى بالصفح عنه والغفران له”' . 


وتأئر مسكويه بالكندى لا سما في كتاب دقع الأحزان , وهو يذكره ويوافسق رأيه 
صراحة : وقال الكندى ف كتاب دفع الأحزان ما يدلك دلالة واضحة أن الحزن شبيىء يجتلبه 
الانسان ويضعه وضعاً وليس هومن الأشياء الطميعية!'"' . 
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خامساً : ابن باجه 


أما الفيلسوف الذى سنبحث أثر أ فلاطون فيه فهو أ بو بكر محمد بن يحبى بن الصايغ 
المعروف بابن باجه المتوفى ( سنة 077 ه ) من مشاهير فلاسفة المغرب ويقول القفطي فى 
تاريخ الحكىاء أن له عدة مصنفات فى الرياضيات والمنطى والهندسة 5 


أما ابن أبي أ صيبعة فيذكر له عدة كتب في الطب والفلسفة وتعاليق وشروح على كتب 
أرسطوطاليس والفارابي كما يذهب ابن أبي أصيبعة الى حد : لم يكن بعد ابي نصر الفارابي 
مثله في الفنون التي تكلم من تلك العلوم!" . 

تأئر ابن باجه كثيراً بفلاسفة المشرق كالفارابي وابن سينا فى فلسفته العامة وأكثر كتبه 
مفقودة وحتى ما بفي منها لا يزال مخطوطأً وموزعاً في المكتبات الأوربية وحتى أن كتابه ( تدبير 
اللنوحد ) لم يظهر حتى الآن في نشرة عربية واضحة حيث أن بعض أجزائه ظهرت عن طريق 
الترحمات العبرية ؟لآ 

اثر أفلاطون في فلسفة ابن باجه يبدو واضحاً فى كتابه تدبير المتوحد , فانه تعرض فيه 
للمدنية ووصفها على نحو مختصر من جمهورية أفلاطون وعنده أن المدينة الفاضلة هذه قد 
خلت من صناعة الطب وصناعة القضاء لأن أهلها لا يمرضون لاغتذائهم بالأغذية الصحية 
ولعدلهم في تصرفاتهم فأهلها صحاح الأبدان عادلوا الأحكام . وذكر فى هذه المدينة الفاضلة 
أنه أعطى كل إنسان ما هو مستعد له!" . 


ينصح فى كتابه تدبير المتوحد بالابتعاد عن مخالطة الماديين الذين لاه هم إلا متع الحياة 
ولذائذها وأن يعمل على توثيق الرابطة بأهل العلم وحدهم ولكن بما أن هؤلاء لا يوجدون في 
كل مكان حيث يريد المتوحد فواجبه أن يعيش بعيداً عن الناس جميعاً ما كان ذلك فى وسعه 
وألا يختلط هم إلا بقدر الضرورة لأنجم ليسوا على شاكلته . بذلك يسلم من ثرثرتهم 
وأ كاذيبهم ومن اضطراره للرد والحكم عليهم بما هم أهل له وبهذا أيضاً يستطيع التوفر على ما 
بأخذ به نفسه من تكميل نفسه حتى يضيء لغيره الطريق9؟ . 
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ابن باجه اذن لا يريد من الحاكم أن يبتعد عن الناس كلية بل ليكمل نفسه بالعلم 
والحكمة وبعد هذا ينير للمجتمع الطريق . وهذا نفس ما ابتغاه أفلاطون فى الفيلسوف 
الحكيم الذى تأمل ونال الحكمة واتصل بالمثل ثم ينزل الى المجتمع ليخرجهم من الكهف 
المظلم وينير لهم طريق الخير . لآن هدف المدينة الفاضلة أن تقود المجتمم الى السعادة . 


وف رسالة الوداع كذلك نزعة واضحة الى تقرير قيمة المعرفة والنظر الفلسفي . فهو 
يعتبر انهها وحدها يؤديان بالانسان الى معرفة الطبيعة ويوصلانه من فوق الى معرفة نقسه والى 
الاتصال بالعقل الفعال؛ © . 


الحكمة والإوتصال بالعقل الفعال ولا شك أنه تأئر هنا بالفارابي . كما أن الانان الكامل 
عنده هو الذى ينمي عقله تنمية حرة عن إرادة واختيار وينمي فضيلته على أساس سيطرة 
النفس العاقلة على النفس الحيوانية ويسعى جاهداً للإتصال بالعالم العلوى لأنه يعرف أن 
الغاية التي يقصدها هي خيره وخير الجميع . 

نلاحظ أن ابن باجه يرى أنه بالعلم وحده يصل المرء إلى فهم نفسه وفهم العمل الفعال 
والاتصال به إلى وصوله منتهى السعادة . فالنزعة الأخلافية إذن عند ابن باجه تعتمد على 
العقل وعلى فكرة الاتصال بالعقل الفعال وأن هذا الاتصال لا يتم إلا بالمعرفة والبحث العقلي 
والنظر الفلسفي . فالفلسفة وحدها هي التي توصل الاإنسان إلى السعادة العظمى!"' وهو هنا 
عكس نزعة المتصوفة الذين يرون بالزهد والتقشف تتم ههم السعادة . 

ومن المتصوفة من كان يدعو الى العزلة كالغزالي ويرى في الخلوة والنسك سبيلاً الى 
صحرة الذهن والاطلال على الشؤ ون الغيبية الارفية فتنكب ابن باجه عن هذهالاعششارات. 
وبين أغاليط الغزالي. واعتير دعوته الى التصوف والعزلة خداعاً للناس وتضايلاً لأن العالم 
العلوى لا ينفتح للمتصوف المتنسك الواهم وإنما يطل عليه العقل الباحث عن كمال ذاته”'"' . 

ولكن مع هذا فلا نفهم من هذا أن ابن باجه يغض النظر عن اتباع الشهوات وإنما هو 
يقول أن المرء الغريق في النزعات المادية وشهوات الجسم لا يمكن أن يصل للسعادة العليا لأن 
الوصول ها لا يكون إلا للإنسان الروحاني حقيقة والذى يحاول جهده أن يكون إهيا بان 


) دى بور : تاريخ الفلسفة في الاإسلام ص 7856 ( هامش‎ )١( 
776 آفة ابن باجه . رسالة تدبر المتوحد ص‎ 
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يعمل ما يعمل الحى والخير لا لغرض آخر . وكذلك فانه لا يصح أن نفهم منه وجوب إهمال 
الجسد وحاجاته لأنه يكون أيضاً ضد الطبيعة أن ينسى المرء تمامأ الوجود ”| 


بالله عن طريق الحكمة والعلم 1 

فرغم أن الانسان اللتوحد هو إلمي فاضل بالأفعال العقلية لكنه مع هذا يشارك كل 
طبقة في أ فضل أ حواهم وينفرد عنهم بأفضل الأفعال حتى يبلغ درجة السعادة بما يفيض عليه 
العقل الفعال من نور ومعرفة .وتلك السعادة لاا يصل إليها إلا من كانت أفعاله صادرة عن 
العقل المحضصر١"‏ . 

كذلك اشتهر ابن باجهبالشعر. وهذه القصيدة الفلسفية تشابه كثير أ عينية ابن سينا : 


يا باكياً فرقة الاحباب عن شحط هلاً بكيت قراق الروح للبدن 
نور تردد في طين الى أجل فانحاز علواً وخلى الطين للكفن 
يا شد ما افترقا من بعد ها اعتلقا أظنها هدنة كانت على دخ 
إن لم يكن في رضا الله اجتاعهما فيا لما صفقة تمت على غبن 


سادساً : ابن طفيل 


يمكننا أن نعتبر ( حي بن يقظان ) قصة فلسفية رائعة تشتمل على كل عوامل القصة 
الناجحة ٠١‏ وخيال لطيف جعل كثير من القصصيين يحذون حذوها وينسجون على منواها. حيث 
أن كاتبها محمد بن طفيل المتوفى ( سنة 6ه ) صاغها بأسلوب أدبي جزل بالاضافة الى أ نها 
عمل فلسفي وتشتمل على أ فكار فلسفية أراد فيلسوفنا أن يصل عن طريقها الى نور الحقيقة . 
ويثبت فيه أن الانسان قادر على الاتصال بالله دون الاتصال بأحد . أى أنه بعقله قادر على 
الارتفاع من المحسوسات وإدراك المعقولات . 


كتاب حي بن يقظان العمل الوحيد المعروف عن ابنطفيل .عرض فيه فلسفته العامة في 
نشوء الكون والاونسان . 
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الذى يبمنا من الكتاب الافكار الأفلاطونية التي عالجها ابن طفيل وتأئر مها سواء عن 
طريق دراسته للفلسفة اليونانية أو عن تأئره بفلاسفة المشرق الذين تأئر وا بفلسفة أفلاطون 
كالمارابي وابن سيناوالغزالى . والدذين انتقلت فلسفتهم الى المغرب واطلع عليها ابن طفيل 
وتشرب أفكارها وعرضها في قصته النى نحن بصددها . بل أنه يذكر أسهاء هؤلاء الفلاسفة 
والمفكر ين في مقدمة رمالته فيقول : سألت ايها الاخ الكريم أن أبث إليك ما امكني بئه 
من أسرار الحكمة المشرقية التي ذكرها الشيخ الرئيس أبو على ابن سينا فعلم أن من أراد الحق 
الذى لا حمجمة فيه فعليه بطلبها والحد في اقتنائها'" . 

وكذلك يذكر إطلاعه على كتب أرسططاليس . والفارابي وتاأئره به لا سما عند كلامه 
عن السعادة والارتصال . وف مكان آخر يستشهد بالشيخ الجنيد' " . 


ثم يصف الحالة التي وصل اليها وما يشعر به من لذة وحبور تميز العارفين الذين توصلوا 
الى الحضرة الارلهية ثم يذكر شأن مفكرى المشرق الذين توصلوا الى حالة العشى الارفهي فيشير 
أن بعضهم قال فى هذه الحالة ( سبحاني ما أعظم شأني ) وقال غيره ( ليس فى الشوب إلا 
الله )'"' أما الشيخ أبو حامد الغزالى فقال متمثلاً عند وصوله الى هذا الحد بهذا البيت : 
فكان ما كان مما لت أككره نظعين. عبرا نولا اتنسال. عن اكير 


فهو اذن اطلع على فلاسفة المشرق وأفكار الصوفية كاطلاعه على آراء أستاذه ابن باجه 
فى كتابه تدبير المتوحد . وقد رأينا أن ابن باجه يعيب على الصوفية الذين يرون أن بالزهد 
والتقشف يصلون الى الكمال وأنه يرى - أى ابن باجه ‏ أن العلم والفلسفمة هما اللذان 
يوصلان الى الله . أما ابن طفيل فنراه يوفق بين الرأيين السابقين حتى يصل هو الى الحق عن 
طريق العلم والنظر أولاً ئم عن طريق الذوق والتأمل ثانياً . 

ومختصرالقصة أن طفلاً وجد نفسه فى جزيرة جنوب خط الاستواء وحيداً فحنت عليه 
ظبية وأرضعته وأ كملتتر بيته.ووجد ف الجزيرة كل ما تجود به الطبيعة من ماه وشجر وحيوان 
إلا الانسان فهو الوحيد وههذا كان يعيش بالجزيرة مقلدا الطيور وباقي الحيوانات . واستطاع 
عن طر يق التفكير أن يكتشف النار وفوائدها والكون وأسراره وسير النجوم وسر الموت والحياة 
سواء عن طريق التأمل أو عن طريق تشريح أجسامالحيوانات. الى أن توصل أخبراً الى معرفة 
)١(‏ ابن طفيل : حي بن يقظان ‏ ص 07 ( تحقيق أ حمد أمين ) 
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الله . وعندما جاء الى الجزيرة رجل يؤمن بشريعة نبي تفاههما وأدركا انهها متفقان أن الانسان 
ويظهر أنه أخذ اسم القصة من الشيخ ابن سينا كما يذكر هو صراحة”" . 
الرسالة تجمع فلسفة ابن طفيل العامة كلها .وسوف لنأ تعرض لأفكاره الطبيعية والارهية 


من كون وفساد. إلا أن الذى سوف أشير اليه هنا ما جاء بالرسالة من أفكار أخلاقية . 
أفلاطونية . 


عندما كان حي يبحث ويشرح وينظر ويتأمل نظر الى ساشر الأجسام من الجهادات 
والأحياء.فراى ان الحقيقة وجود كل واحد منهما مركبا من معنى الجسمية ومن شيء آخر زائد 
على الجسمية أما واحد وأما أكثر من واحد . فلاحت له صور الاجسام على اختلافها وهو 
أول ما لاح له من العالم الر وحاني إذ هي صور لا تدرك بالحس وإنما تدرك بضرب ما من 


النظر العقل'"' 


ابن طفيل اذن فرق بين طبيعة النفس التي تمختلف عن طبيعة الجسم كما أنه يشير الى 
المثال.الافلاطوني فالجسم عنده مركب من معنيين : أحدههما يقوم منه مقام الطين للكرة فى هذا 
المثال والآخر يقوم مقام طول الكرة وعرضها وعمقها أو المكمب أوأى شكل كان به وانه لا 
يفهم الجسم إلا مركباً من هذين المعنيين وأن أحدهها لا يستغني عن الآخر . وهذا الشىء هو 
بمنزلة الطين فى هذا المثال هو الذى يسميه النظار المادة والهيولى' '" . 


ثم نظر حي بن يقظبان فرأى أن كل شيء يتغير . الماء إذا عرض للنار يسخن 
والحيوانات بالخز يرة موت وتولد غيرها فعلم بالضرورة أن كل حادث لا بد له من محدث . 
فارتسم في نفسه بهذا الاعتبار فاعل للصورة ارتساماً على العموم ودون تفصيل . ثم أنه تتبع 
الصور التي كان قد علمها قبل ذلك صورة صورة فرأى أنها كلها حادثة وأنما لا بد ها من 
فاعل''' . وبما أن الفاعل لاح له على الارجمال دون تفصيل فقد صار عنده شوق الى معرفته 
رغم أنه لا يزال في عالم الحس . 
وعندما نظر حي في أمر حركات الكواكب وجدها تسير على شكل دائرئختبين له أن 
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الفلك على شكل الكرة . وهذا رأىافلاطوني .ولا شك كما أنه اعتقد كأفلاطون بأن الفلك 
منناهي وأن ما يحنويه من كواكب أشبه بخواص الحيوان وما فى داخله من عالم الكون 
والمساد.هي بمنزلة ما فى حوف الحيوان من أصناف الفضول والرطوبات التي كثيرا ما يتكون 
فيها أيضاً حيوان كما فى العالم الأكبر'" , 


فهو اذن كأفلاطون يشيه جسم العالم كله كحسم الحيوان صغير وحي بن يقظان بعد 
أن تصفح حركة الكون وما يحدث فيه من كون وفساد لا بد أنه ممتاح الى فاعل فهو اذن 
محدث . 


ثم يفكر حي بن يفظان إن ذلك الفاعل لا يمكن أن يدرك بشيىء م ناخواس .لانه لو 
أدرك بشىء من الحواس لكان جسما من الاجساء .ولو كان جسم من الأجسام لكان من جملة 
العالم وكان حادثأ واحتاج الى محدث . وإذن لا بد للعالم من فاعل ليس بجسم وإذا لم يكن 
جسم فليس الى إدراكه بشيىء من الحواس لان الحواس الخمس لا تدرك الاجام . وكذلك لا 
يمكن أن يتخيّل لان التخيل ليس شيئاً إلا إحضار صورة المحسوسات بعد عبابا, وأول 
صفات الأجسام هو الامتداد في الطول والعرض والعمق وهو منزه عن الصفات التي توصف 
بها الأجساء' '' ٌ 


وقاده تفكيره بشأن المخلوقات وبدائع المصنوعات أنبا لا تصدر إلا عن فاعل مختار في 
غاية الكمال وفوف الكمال وأنه عالم بشؤون خلقه كلا وجزء! : لا يعزب عنه مثقال ذرة في 
السماوات ولا فى الأرض ولا أصغر من ذلك ولا أكبر'" . 


بعد هذا شغله أمر الفاعل عن كل شيء وذهل عما كان فيه من تصفح الموجودات 
والبحث عنها حتى صار بحيث لا يقع بصره على شيء من الأشياء إلا ويرى فيه أثر الصنعة 
من حيه. فينتقل بفكره على الفور الى الصانم ويترك المصنوع . حتى اشتد شوفه إليه وانزعج 
قلبه بالكلية عن العالم الأدنى المحسوس وتعلق بالعالم الأرفع المعقول'' لآن كل ماهو جسم 
عرضة للكون والفساد . وأما الثىء الذى ليس بجسم فهو لا يتصور فاده أبدا . 


وتبين له أن كيال ذاته ولذاتها إنما هو بمشاهدة ذلك الموجود الواجب الوجود على الدوام 
)1( حي بن يقظان : ص 46 

(") المصدر الان صض 45 

(7) المصدر الابى صض 48 

(غ+)المصدر السابن س 494 


مشاهدة بالفعل أبدا حتى لا يعرض عنه طرفة عين لكي توافيه منيته فى حال المشاهدة بالفعل 
فتتصل لذته دون أن يتخللها الم'" . 


ولكن رأى أن الأعمال التي يجب عليه أن يفعلها تتجه نحو ثلاثة أغراض : أماعمل 
يتشبه به بالحيوان غير الناطق وأما عمل يتشبه بالأجسام السماوية وأما عمل يتشبه به بالموجود 
الواجب الوجود . وإن سعادته وفوزه إنما هها في دوام المشاهدة لهذا الموجود الواجب الوجود 
حتى يكون بحيث لا يعرض عنه طرفة عين١"‏ . 

أما التشبه الأول والثاني فيكونان عنده وسيلتان لهذا التشبه الثالث ولهذا أوجب على 
نفسه أن يأخذ من الغذاء أيسره من حيوان أو نبات ليسد به الجوع وليحمي جسمه من عامل 
الفساد . 

فأما التشبه الثاني فيجب أن يتشبه بالأجسام السماوية والاقتداء بها وأن يطهر نفسه 
وجسمه دائما من كل دنس لأن الأجرام السماوية شفافة نيرة طاهرة منرهة, وتشبهه بها يلزمه ألا 
يرى ذا حاجة أو عاهة أو مضرة أو ذا عائق من الحيوان والبات وهو يقدر على إزالتها عنه إلا 
ويزيلها'" . 


ثم يفطع علائق المحسوسات ويغمض عينيه ويسد أذنه. ويروم بمبلغ طاقته أن لا يفكر 
في شبىء سواه. ولا بشرك به أحداء ويستعين على ذلك بالاسدارة على نفسه لآن فى الاستدارة 
نغيب عن المحسوسات بالاوضافة الى أن الارستدارة أكمل الخركات التي يسير مها الفلك . حتى 
التشبه الثالث و يسبعى 2 تحصيله فينظر ف صفات الموجود الواجب الوجود؟؟) 5 

لهذا كان يقتصرعل السكون في قعر مغارته مطرقاً غاضاً بصره معرضاً عن جميع 
المحسوسات والقوى ا حسما نية جتمع ال هم والفكرة ف الموجود الواحب الوجود وحده دول 


شركة حتى أنه يطرد عن خياله كل سانح يسنح له ودأب على ذلك مدة طويلة بحيث تمر عليه 
عدة أيام لا يتغذى فيها ولا يتحرك' ' . 
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. وكان.خلال محاهداته تغيب عنه جميع الذوات إلا ذاته . فانها كانت لا تغيب عنه وقت 
استغراقه بمشاهدة الموجود الاو ل . فكان يسوؤه ذلك ويعلم أنه شوب ف المشاهدة المحضة وما 
زال يطلب الفناء عن نفسه والا,خلاص ف المشاهدة حتى تأتى له ذلك وغابت عن ذكره وفكره 
السما وات والأرض ومابينهما. وجميع الصور الروحانية والقوى الجسمانية وجميع القوى المفارقة 
للمواد التي هي النوات العارفة بالموجود.وغابت ذاته فى جملة تلك الذوات »وتلاشى الكهال ولم 
يبعد إلا الواحد الحى الموجود الثابت الوجود واستغرق فى حالته هذه وشاهد ما لا عيبن رات 
ولا 1 عت رولا تحظر عا فل يق د ١‏ 


سه عب سبي لسنتسههك 


)حي بن يفظان : ص ١١4‏ 


الفصل السابع 


أفلاطون عند غلاة الشيعة الااسماعيلية 


- ”م‎ 008 ١, 
٠ أاشنسمهة از حن را كمه ه‎ 
سس ش‎ 51١ 


تعتبر الكيسانية لحدى المقدمات الكبرى للحركة الارسماعيلية. أثرت فيها كا أثرت فى 
كل أنساق الشيعة عامة!" , 

ولقد تلافحت فى وقت مبكر الأفكار الخلاطمة فى الكوفة منغنوصية وفلسفية . ونرى فى 
دهشة الأثر الأفلاطوني واضحاً فى عقائدها الأولى . ويذكر فلوتن أن من بين الكيسانية 
الهاشمية.وهم أنصار أبي هاشم بن محمد بن الحنفية. حيث كانوا يقولون أن لكل ظاهر باطناً 
ولكل شخص ر وحاأ ولكل تنزيل تأويلاً ولكل ضال فى هذا العالم دقيقة فى ذلك العالم .ولا 
شك أن أثر المثال الافلاطوني واضح في تقسيمهم للعالم الى عالمين' '" . 

ومن الععجيب أن بؤثر هذا النص ف المثال والممئول وف الا,سما عيلية كما سنرى . 

وكان من السهولة بمكان أن ينفذ أفلاطون في قلب مذهب باطني غنوصي كالمذهب 
الا,سما عيل 3 مذهب كان يحاول التوفيق والتلفيق بين عختلف المذاهمب . وتجد مادته من 
اللوتباع من | تباع كل دين وكل مذهب . وكان من الصعوبة بمكان على مذهب باطني أن 
يتخذ قواعد مذهبه من فلفة عقلية جافة كالفلسفة الأرسططاليسية . بل أننا سنجد المأمون 
يدعو الى ترجمة المنطق والفلسفة الأرسططاليسية كي يحارب بها عالم الغنوص الذى كانت 
تحاول الاوسما عيلية إقامته في العالم الاإسلامي . لا جرم إذن إن نفذ أفلاطون ‏ وفى نطرياته 
كثبر من الأسرار - إلى قلب الاوسماعيلية تمتزجاً بفلسفتها مع الأفلاطونية المحدثة والفيئاغورية 
الحديئة . 


أقبل المجوس الغنوصيون من مانوية ومزدكية وديصانية على المذهب الارسماعيلي ١‏ كما 
أقبل الصابئة الحرنانية . ونحن نعلم أن الديصانية قد نقلت المذهب الأفلاطوني الى الرها كما 
أن الحرنانية كانت مدرسة أفلاطونية واضحة . ومن هنا يأني تائرهم بأفلاطون والفلسفة 
اليونانية . ويذهب أكثر الباحثين الى أن الاإسماعيلية اطلعوا على الفلسفة اليونانية وأ نزلوا 
)١(‏ الدكتور النثار : اللنشأة ‏ ج7”؟ ‏ ص 5 
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فلاسفتها أفلاطون وفيثاغورس بمنزلة الأنبياء . 


يفول جولدتسيهر إن الاثر الفلسفي يدو فى استعانة الدعاية الارسم| عيلية بالنظريات 
الافلاطونية مع ملاحظات هذا الفرق بينها وبين الصوفية . فالصوفية لم تبلع من الاستعانة 
هذه النظريات إلا أن توجد دعامة نفسية تسئى عليها الحياة الدينية . بيها الارسماعيلية 
استخدمتها لكي تنفذ الى صميم الديانة الاإسلامية وتعمل على تعديل أ حكامها وعقائدها . 
وفكرة الاإمامة عندهم لم تكن إلا فناعا ستروا وراءه برابجهم الهدامة ولم تكن إلا نكئة 
إسلاميةالمظهر .اعتمدوا عليها كأداة للتقويض والتدميرا'"' . 


أماأهم ما أخذوه عن أفلاطون فهو التفرقة بين عالم المثل والعالم الحسي وطبفوه في 
تقسيم العالم الظاهر وعالم الباطن . وقد كان هذا النقسيم الآثر الكبير فى منهجهم . إن 
لكل ظاهر باطنا . وإن لكل تنزيل تأويلا . 

والنفس الانسانية عند الازسماعيلية خالدة بعكس النفس الحيوانية والباتية الذين 
يفولون عنها إنها تفنى بفناء أ حسادها. 

إن أهم فيلسوف إسماعيل تأثر بأفلاطون هو أحمد الكيال . فهو يقول بالمثل 
الأفلاطوني وإن لكل مثال فى هذا العالم حقيقة فى ذلك العالم . 


كها أن أحمد الكيال يقسم العالم الى عالمين . هذا العالم الذى نحن فيه . وعالم آخر 
يتقابل مع هذا العالم . ولكل قسم من أقسام هذا العالم نظام يشابه تماماً صفات ما يقابلها من 
العالم الاعلى تشامهها مشابهة عرضية . ولكنها فى الجوهر تختلف عنها وأول هذه الأقسام 
السماء . والماء خالية تقابل مكان الاماكر ثم تليها النار فاهواء فالأرضض فالماء . وهذه 
الأربعة أحزاء في مقابلة العوالم الأربعة . الارنسان في مقابلة النار والطائر ف مقابلة الحواء 
والحيوان فى مقابلة الأرض والحوت فى مقابلة الماء . ويستتخلص من هذا أن مركز الماء أسفل 
المراكز والحوت أ حس المركبات''' . 

أماالنفس. فيقدم الكيّال معراجاً للنفس أفلاطونياً محدثا بحتأ : تشوقت النفس 
الإونسانية الى الصعود الى عالم النفس الاعلى . فصعدت ومزقت مكانين : مكان الحيوانية 
ومكان الناطقية . وحين قاربت الوصول الى عالم النفس الأعلى كان الكلل والتعب والملل 


5:99 جولد نسيهر : العفيدة والشريعة في الاوسلام - ص‎ )١( 
4407 الشار : العأة ح؟  ص‎ )90 





هه اد 





- 25114 


قد حل با ذلكانها لم تكن قد اكتملت بالعلم وتحققت بالمعرفة فتصفنت واستحالت أجزاؤها 
فهبطت الى العالم الأسفل . ومضت عليها أكوار وأدوار وهي فى حالتها تلك من عفونة 
واستحالة . وأخيراً ساحت عليها النفس الأعلى وأفاضت عليها النفس نوراً من أ نوارها جزء من 
هذا الور'”' 

أما أهم أثر أفلاطوني واضح عند الابسماعيلية فاننا نراه فى المثال والممثول . وتعني 
نظرية المثل والممثول تفسير الأمور العقلية بالاشياء الحسية . ونحن نعلم أن أول من قال 
بنظرية المثل هو أ فلاطون حيث يسميها المثل الاولحية لأخما صورة موجودة فى عالم الاوله لا تفسد 
وإنما الذى يفسد هذه الموجودات الحسية . وإن لكل نوع من الكائنات الجسمية مثلاً في عالم 
العقل . وإن هذا المثال هو نموذج الجسم وما الجسم إلا شبح له . 

ولقد دخلت هذه الفكرة فى قلب المذهب الارسم عيل ولقّد انتقلت الى الا,سماعيلية من 
الكيسانية وأصبح منهج تطبيق الآفاق على الأنفس . وإن لكل مثال فى العالم الأخر مثالا في 
هذا العالم وانها أساس المذهب الارسماعيلي الميتافيز يقي في نظرية المنال والممثول'!'' . 


يقول الاإسماعيليون : إن الله جعل لهم مثلاً دالا على تمثله فعرفوا الممثول بمثله .لأن الله 
تعالى قد أخفى الممثول وستره وجعل مثله طريقاً الى معرفته اختباراً لعباده وامتحاناً لمم . 
ويستندون على قول الله تعالى : ( ولقد ضربنا للناس فى هذا القران من كل مشل لعلهم 
يتذكرون ''' . ويقول المؤيد فى الدين : إن الله تعالى أجرى نظام الحكمة على أن يكون 
جميع ما خلق من خلقه تحسورا ومعقولا ومثلا ويممثولا ”'' . 
ويقول أيضأ : إن أهل بيت رسول الله هم الذين يستنطقون لسن عالم الطبيعة 
الذين من حيث هيدر غتة لق التناوات والأرض قلا متل”*'.ويقول الؤاين شعرا : 
وئلواب الاإله اشير خحمي ما له قْ المشاهدات عديل 
والذى قال في الكتاب تعالىى مثل ذاك نحته 2 ممثول") 
)١(‏ النشار : النشأة ‏ ج؟ ا ص 485 
(؟)المصدر الاب ح ؟ رص 4١‏ 
(م) سورة الزبر (آية 107؟) 
)2 ديوات المؤيد فى الدين داعي الدعاة ص ١٠١‏ 
(0) المصدر السابق ص لا١ ١‏ 
)١(‏ المصدر السابق ص 70؟ 
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ونطرية المئل والمملول قواء عقيدة الاإسما عيلية في التأويز وجميم ماسك الدين . بل 
كانت حالس الحكمة نفسها مسية على المقابلة بيى الشرء والعقل وإخخراح الأمثلة من الدب عل 
احلو ومر الخلر على الدين ااي انهم كانوا فى هذه المجالنس بطبغون نطرية المثا ٠‏ 
واستعملوها لكى يف بوا إلى العقول ما لا يتطيم الانسان أن يدركه بحواسه' '' 


وتعشر القرامطة فرعا من الحصركة الا,سم) عبلية .وتتضح فيه خصائصها. و بدوالر 
'فلاطون يها من 00-6 


الناحية الأولى : ما تذكره بعفضى المصادر من أن حمدان قرمط كان صابئيا . 


والناحيةاللابية : : النظام الاوشتراكي وإنشاء ) مذينة ائله ( ولعل قَ هذه المدينة محاكاة 
لجمهورية أفلاطون ثم وصف هذه المدينة' '' , 


ومثال آخر إسماعيل هو جابر بن حيان تأثر بأفلاطون. وقيل أن أبا عبد الله كان صوياً 
كما كان كيميائياً ونقل عنه ‏ إن صح وجوده ‏ أنه كان فيلسوفاً على طريقة باطنية . وقد اختلف 
فيه اختلافات لا تعنينا في هذا البحث . ومن العجب أن أبا بكر الرازى.الفيلسوف والطبيب 
المشهور . يدعوه أستاذنا أبا موسى جابر بن حيان . 


وقد بين بول كراوس ى.أن مجموعة كتب جابر بن حيان إسم] عيلية وتعشر نمودجاً سابقأ 


لكتب إحوال الصما ف النصةة.وهي كنتب مازالت حنتى اليوم اساسا لمدهب الاإسما عيلية قِ 
الهند'" . 


فاخي هف الضادقيواله انيت ت رئاحة أهل العفة ٠‏ ا 
فى الصنعة فقط”' . 


والجانب الافلاطوني واضح بصورة عامة في رسائل جابر بن حيان . وهو يذكر سقراط 





١١ ديوان المؤيد : صى‎ )١( 

(5) الدكتور النشار : النشأة <؟ ص 5+١‏ . والدكتور عبد العزيز الدور ني : دراسات في العصور العباسية 
المتأخرة ( موضوع القرامطة ) . 

ف التراث اليوماني ل ' اتقسارة الاسالا ممه تت ١١‏ 

5 . عائلانا : تار يح المذاهب الملسفية ح ؟ ص 155 


ك1 لاجد 


وأا فلاطون مستشهدا في رسائله ويسمي سقراط : أبا الفلاسفة وسيدها'". ويذكره على أنه 
نال علمه بالطبع وقليل من الرياضة . ويقول جابر : قال فرفوريوس : ونرى أن من كان 
هده سبيله سقراط الحكيم فإنهم لا يشكون أن كثيرا من العلم وفع له بغليق من الرياضة وأن 
ذلك بالطباع :'' فسقراط أو أفلاطون كان مثلاً أخلافياً يحتذى فى رأيه . 

وقد ننبه سانتلانا الى أفلاطونية جابر بن حيان وذكر اسم كتاب الرحمة .ثم ينقل لنا 
سانتلانا بعض فقرات من هذا الكتاب . ومن المؤسف أن كراوس لم ينشرهقاالكتاب. ويرى 
جابر أن العالم عالمان أكبر واصغر فالأكبر الجسم العالى وما فوقه من الجواهر الر وحانية. 
والأصغر ما تحت الجسم العالى الى الأرض"'' . 


بقول جابر بن حيان : إن أصول النقل من الأمور الحسية الى الأمور العفلية التي هي 
في غاية العناد لها والبعد منها في جميم الأمور كلها بمب أن تكون اولاً كما يجب ذلك في تعليم 
جميع العلوم العقلية على ما رنّبه القوم في تعاليمهم . وإذا كان النقل عن الحس والخسيس 
الذى هو علم البهيميين الظلما نيين المعاقيين بحسب رتبهم في استحماق العقوبة وكان البعد 
منه والخلاص من شره أيضا قد وفع من الله تعالى على ترتيب فى استحقاق أجزاء الخلاص 
ومقاديره وقوته وصعفه وفر به وبعده وكان محالاً أن تنقل (أ) إلى (د) إلا بعد أن تمر ب (ب) 
و(ج) ولم تكن هده غير متناهية وحب لا محالة أن يقع النقل من أمور الحس من الأقرب 
فالأقرب وإلى الاقرب فالأقرب إلى أن يبلغ المطلوب'" . 

كما أن الحي ينقسم عند جابر الى قسمين : عاقل وبهيمي. وأن العافل كالانسان يتكون 
من مادة وصورة وكذلك يوحد ما هو صورة بلا مادة كما يقال ر وحاني وشخصي عال وأمثال 
ذلك . وهذا القسم على رأى أهل الشرع الملائكة وعلى رأى قوم من القدماء الكواكب وعل 
رأى آخرين نفوس خفية عن الحواس . وانقسمت هذه الأشخاص الحية الى عاقل والى غير 
عافل . فالعاقل منها الملك كما قبل والغير عاقل الجني وهو أيضاً على رأ أفلاطون' ". 

والنفس عند حابر بن حيان جوهر مخالف لجوهر الجسم ثم بوره تعريف أرسطو للنفس 
نم يرد عليه برأيه الذى يحاكي فيه أ فلاطون , وهاكم النص : إن حد النفس أنبا كمال الجسم 


) رسائل حابر بن حيان ص 7884 ( تحفيق كراوس‎ )١( 
اتصدر الساير ص 1لام‎ )5( 

(9) سائلانا: ح5_" ددص ٠ه‏ 

(14) رسائل جابر بن حيان ص ١١5‏ 

(6) المصدر السايزر ص 60550 
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الذى هو آلة لها فى الفعل الصادر عنها . وهذا الحد لحا من جهة التركيب وإنما ذكرناء لأنه 
بحانس لا ذكره أرسططاليس فيها إذ يقول : إن النفس كمال الجسم طبيعي آلى ذو حياة 
بالقوة . وقد بينا ما فى هذا الحد من الفساد والقبح والنقصان منزلة المعتقد له فى ردنا عليه كتابة 
النمس . ولكنا نضع الكتب لكل تحب هذه العلوم على طبقاتهم ليأخذ كل منهم بمقدار عفله 
ومبلغ فهمه . فلهذا ذكرنا هذا الحد في النفس . 

أما الحد ها على رأينا فانها جوهر إلهي محي للأجسام التي لابستها متضمم بملابسشه 
إياها . 

فانظر يا أخي كم بين الحدين من الفرقان فى الدلالة على جوهر النفس'' . 

كيا يذكر جابر بن حيان أنه في أحد كتبه رد على أفلاطون في كتابه الذى سمأء 
النواميس'") : 

أما عن تناسخ أفلاطون فيقول : إن كلام أفلاطون في التناسخ إنما هو مرموز فيها 
جماعة من الافاضل على الارطلاع على مره قناقضه جماعة وقلده آخرون”*" . 

كذلك يقول جابر أنه لا بد لللأشخاص السالكة بالكون والفساد من اللذة التي هي 
الاستراحة من الأله'". 

أما الخال فيفول : أن ينظر الى الانسان الذى يراد تكوين مثله أو أى شيء أريد من 
الحيوان فلتؤخذ نر: فهمه أولا إذ لا عالم أعلى من عالم العقل'"' . 

وينسب جابر بن حيان الصابئة والمجوس الى أ سم من فروع الفلاسفة وينسب 
أفكارهم الى أولاطون"٠'‏ 

لقد رأينا الى أى حد يحتل أفلاطون مكانا هاما فى فلسفة جابر بن حيان الأخلافية. 
وببدو وقد شغله بحث يذكر أنه قد رد على أفلاطون ونقض بعفي أرائه فى كتاب النواميس . 





6 رسائل جابر - ص ١١17‏ 
(71)امقي.. اسايق صس /701 
(9) الصل, السابيز ض 644 
)ائفد السالر ا ص 19اه 
(9) امقسمر الابر صر 945 
(5)امقدر الأب ه ١٠ه‏ 
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اما إخوان الصفاءوخلان الوفاء فهم طائفة من المفكرين اتفقوا فها بينهم على أن 
بعيشوا متحابين متناصحب. .واتخذوا اسمهم هذا للدلالة على حقيقة حافهم حيث عققدوا 
انمسهم على التاز ح والتصاقي. ولقبوا ان نفهم بأجمل الالقاب. واتَحَذوا البصرة مرا هم حيث 
بدأوا يدرسون فلسفات وعلوم الأوائل .فظهر هم ل النصف الثاني من القرن الرابع جموعة 
من الرسائل تبلغ اثنين وخمسين رسالة جمعمت حكمهم وفلسفتهم التي هي مزيج من 
الفلسفات المختلفة وقد حاولوا فى رسائلهم التوفيق بين لمحتلف الآراء والنظريات الفلسفية 
حتى كانت الرسائل دائرة معارف كاملة . 


ويذكر أبو حيان التوحيدى , بعض أسماء جماعة اخوان الصفا منهم أبو سلهان محمد بن 

معشر البستي . ويعر ف بالمقدس . وايو الحسى على بن هار ون الرتجاني . وانواخسسي الفسول 

ومحمد بن أحمد المهرجاني ( 000 كانت رسائلهم التي أذاعوها بين الناس 
بوسائل مختلفة بيت حتى الآن لا تحمل إسيا من أسماء مؤلفيها' ". 

و يجمع الباحثون على أن اخوان الصفاء إحسدى الجمعيات السرية الارسما عيلية الي 
أسست على نمط الجمعيات الفيئاغورية . ويؤكد الدكتور النشار'" أن رسائل إخوان الصفا 
إسما عيلية .حيث تسودها الاإصطلاحات الاسما عيلية وتنتشر فيها الآراء الباطنية ئما يتس دائها 
مع المذهب الارسما عيلي . وإن الاسماعيلية أرادت بوضع هذه الرسائل أن تثبت تبت معرفة الائمة 
بعلوم باطنية لا يعرفها سواهم . ويبدو هذا من محاولة هذه الرسائل الإلام بجميع نواحي 
الفلسفة الغنوصية من أفلاطونية محدئة وفيثاغورية جديدة مختلطة مع العقائد الارسلامية . 


نم يجزم الدكتور النشار قاطعاً أن رسائل اخوان الصفاء عمل إسماعيل بحت وكان 
بتخذ أداة لنشر الدعوة الاسم عيلية . كما يضيف الاستاذالنشار قائلاً :إن فلسفة الرسائل ليست 
فلسفة إسلامية أصيلة إنما هي محاولة لمزج العقائد الارسلامية بغنوص أفلوطين ثم بغدوص 
الفيئاغورية المحدثة مع عملية توفيق . وليس في الرسائل أصالة فكرية تعتبر من فلسفة 
المجتمع الإسلامي كما تعبر عنها فلسفة أهل السنة والجماعة والمعتزلة والشيعة الا,مامية . إنها 
بلا شك عحاولة فلسفية منسقة ولكنها بعيدة عمن الروح الا,سلامية' '' 


وسنحاول أن نعرض لفلسفتها الأخلاقية لكي نرى مدى تأئرها بفلسفة أفلاطون 
الأخلافية . 


17 ايعان التوحيدى . المقاببسات ص‎ 201١) 
اللنشار السثناة حاص 4ى"‎ )١١( 
97 المصدر السابى حا ؟ ا ص‎ )©( 
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شاط الاحوان حسن الأخلاق في الا,نضمام إلى جمعيتهم : «اعلم يا أحي أن من الناس 
م لابصلحاللصدافة والاخوة والمقاربة أصلاً البتة. فانظر من تصحب وتعاشر ولا تغتر بظاهر 
الأمور من غير معرفة بواطنها ولا بحلاوة العاجل من قبل النظر فى مرارة علقبتها فاذا أردت 
انخاذ أخ أو صدين فاعتبر أولاً أحواله واختبر أخلاقه وسله عن مذهبه واعتقاده وانظر في 
عاداته وسجيته وشمائله وحركاته فانه لا يخضى على المتفرس بواطن الأمور إذا نظر الى 
عراهر ا 


كبا أن أساس فلسفتهم مبدؤها التعاون بين الجماعة وانسجام في الرأي والروح لأن 
التعاون ضرورة احتاعية لاا يستطيع الفرد أن يستوفي شروط الحياة ما لم يتعاون مع الجماعة . 

ذكرنا أن فلسفة اخوان الصفا ' خحذت من مختلف العلوم والفلسفات لا سما اليونانية من 
أرسططاليسية وأفلاطونية وأفلوطينية كما أن فيثاغورس كان عندهم كمعلم كببر وقد أخذوا 
عن فيئاغورس والفيثاغوريين : إن هذا العالم أشبه بعالم الأعداد منه بالماء أو النار أء 
الك اب وإك العالم علد . وكدلك قال خوال الصما إن مذهبهم يفوم على النظر في جميع علوم 
الموجودات التي فى العالم وفي كيفية حدوئها ونشوثها عن علة واحدة ومبدأ واحد بالااستشهاد 
على بياها بمثاللات عددية وبراهين هندسية وقد اهتموا بدراسة العدد فهم يقولون : ( علم 
العدد هو جذر العلوم ) وعنصر الحكمة ومبداً المعارف وأ سطقس المعاني والأكسير الأول 
والكيمياء الأكبر ''' . 


وتأئر الاخوان بالفيناغوريين باعتقادهم بالتناسخ أى بانتقال الأنفس من جسم الى 
- 

وكيا أن الفيئاغورية لم تتعصب لديانة بعينها بل أخذت من كل ديانة بطرف حيث 
أحذ فيثاغورس من طفوس بابل ومصر وتراقيا وعقائد اليونان والأورفية وبقيت الفيثاغورية 
والميئاعورية الجديدة في اللاسكندرية تصاحبها التوفيقية . كذلك إخوان الصفا كتموا 
أسماءهم وحافظوا على سربة تعاليمهم وانهم دعوا الى الزهد وتطهير النفس'" . 

أما تأئر الاخوان بأفلاطون فهم يعتبرونه حكيم اليونان . ومما يدل على أن أفلاطون 
حكيم اليونانيين كان يرى هذا الرأي ويعتتده.يعني بقاء اللفوس وصلاح حاها بعد مفارقة 
)١(‏ رسائز احوان الصفا: +4 ص ٠١5١‏ 


(؟) حا فاحورى نار يخ الفلسمة العربية ‏ ج ١‏ ص 568 
س0 الدكور فؤاد الاهواني : المدارس الملسفية ‏ ص 77 
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اخسد . قوله في بعض حكمته : لو لم يكن لنا معاد ترجو فيه الخير لكانت الدنيا فرصة 
الأشرار '» 

وكا أن أفلاطون قال إن الانسان يعشق الخير لذاته فاخوان الصفا كذلك قالوا ان 
الانسان يعمل الخير لأجل الخير ٠‏ وسبيلك أن تعود نفسك عمل الخير لا تريد بفعلك عوضاً 
ولا يحملك على فعله خوف . فمنى فعلت لطلب المكافأة لم يكن خيراً وإن لم تطلب المكافأة 
وإنما أردت الذكر والاسم كنت أيضاً منافقا ولم يكن خيراً . والمنافق لا يستأهل أن يكون في 
جوار الر وحانيين »'" . 


ويطلب اخوان الصفا من الانسان أن يتجه الى العلوم التي له ميل فى دراستها ٠‏ اعلم 
انه ليس كل علم وأدب يليق بكل انسان أن يتعلمه ويتعاطاه ولكن أولى العلوم بكل انسان 
أن يتعلمه مالا يسعه جهله وواجب عليه طلبه ٠‏ . . . فانظر يا أخي أولاً بعقلك ومير ببصرك 
واختر من العلوم والأداب مالا بد لك منه كا تختار من الاعمال والصناعات والتجارات ما لا 
بد لك منها»'"'. 


وإخوان الصفا يرون أن شخصية الاإنسان ومستقبله معروفان منذ ولادته إذ إد كل 
مولود يأئي بحسب مرتبة والديه ووظيفتهما . وهكذا نستطيع مقدماً أن نعرف من هم أولاد 

وعلى هذا الرأى فان أبناء الفقراء والمساكين هم فقراء ومساكين ولا يكونوا غير ذلك 
وإن أبناء التجار لا بد أن يكونوا تجار وأصحاب رؤوس أموال.وإن الرؤساء هم رؤساء 
بالفطرة والمولد ولا بمكن أن يكونوا غير ذلك وفريب من هذا المعنى قال أفلاطون فى تقسيمه 
لطبقات الحمهورية وكل يعمل داخل حدود طبقته . 

أما صفات الرئيس عندهم فيجب أن يكون عالى اهمة كبير السمس' '. وأن يكون 
من أهل الورع والدين لا يكاد يبجم على الأمور الدنيوية ولا يرغب في الدنيا'”' . 


ويضعون للرئيس اثنتي عشرة خصلة: أن يكون ثام الأعضاء جيد الفهم جيد الحفظ 





١٠١ رسائل اخوان الصفا: 4 صى‎ )١( 
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فطناً ذكيا حسن العبارة محباً للعلم محباً للصدق وحسن المعاملةغير شره فى الأكل زاهداً فى الدنيا 
قوى العريمة عييورا مقداما١')‏ :2 


النفس عند إخوان الصفا ر وحانية محركة للجسم فعالة فيه ومستعملة له ٠‏ النمس هي 
جوهرة سما وية روحانية حية بذاتها علامة دراكة بالقوة فعالة بالطبع لا تههدا ولا تفتر عن 
الحولان مادامت موجودة وهكذا خلقها رمبها يوم خلقها وأوحدها وكا 

والنفس عندهم خالدة بعد مفارقة الجسد وإن الانسان الذى يخلص نفسه من أدران 


وف مكان آخر يقول الاخوان : إن النفس إذا انتبهت واستيقظت وأحست بغر بتها في 
هذا العالم الجسم ني وانها فى أسر الطبيعة في بحر الهيول تائهة فى قعر الأجسام مبتلاة بخدمة 
الاحساد مغرورة بزينة المحسوسات . وبأن لما حقيقة ذاتها وعرفت فضيلة جوهرها ونظرت 
الى عالمها وشاهدت تلك الصورة الروحانية المفارقة للهيولى وأبصرت تلك الالوان والملاذ 
العفلية وعاينت تلك الأنوار والبهجة والسرور واسروح والريحان هانت عليها مفارقة 
الاجحساد )١‏ 


ويقسم إخوان الصفاء قوى النفس الى ثلاث . الشهوانية والغضبية والناطقة . فهم 
يقولون إن للانسان الواحد ثلاث نفوس : شهوانية وغضبية وناطقة وإن هذه الاسماء تقع على 
نفس واحدة بحسب أفعالا المختلفة وذلك انها إذا فعلت في الجسم الغذاء والنمو سميت 
نبائية شهوانية . وإذا فعلت الحس والحركة سميت حيوانية غضبية . وإذا فعلت النطق 
والتمييز والروية والفكر سميت ناطقة .©) 

وإن الانسان يبتعد عن الأفعال السيئة والأعمال القبيحة متى ما سيطرت النفس الناطقة 
واستعانت بالنفس الغضبية لقهر النفس الشهوانية حتى تنقاد لها وتذللها وتقيمها على اللإعتدال 
فى سائر أ حواهها حتى لا تخرج عن العدل وعما نوجبه السياسة الفلسفية والأوامر والنواهي 
الشرعية والسنن الدينية .7) 
)١(‏ رسائل اخوان الصفاج ؛ ص م١‏ 
(") المصدر السابق حي ص 64" 
(5) المصدر السابق لح ١‏ ص 7ة 
(1 ) المصير الاين ج 4 ص 47 


(0) المصدر السابق حر 7 ص لم 
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أما اللذة عند الاخوان فهي الخلاص من الألم فالحيوان لا يحس باللذة إلا بعدما 
يتقدمها الم . وإن كل محسوس يخرج المزاج من الاعتدال فان الحاسة تكرههوتتألم منه.وكل 
الكواكب ودوران الأفلاك وإن الفلك أجسام كريات مستديرات محيطات بعضها ببعض . "١‏ 


بحويه من الكواكب . أما الر وحاني فهو عالم العقل الفعال والنفس الكلية والهيولى والصور 
المجردة التي ليست بأجسام ذوات الأبعاد الثلاثة . وقد أبدع الله العالم الروحاني ابداعاً 
واخترعه دفعة واحدة مرتبة منظمة بلا زمان ولا مكان بل بقوله ( كن فيكون ) . أما الجسما ني 
فقد خلقه تدريجيا على مر الدهور والأزمان والدليل على ذلك قوله تعالى ( خلق السموات 
والارض فى ستة أيام ) وقوله تعالى ( وإن يوماً عند ربك كألف سنة مما تعدون )'” . 

أما الفضيلة عند اخوان الصفاء فهي الابتعاد عن شهوات الحسد والارتفاع عن المادة 
والسير فى طريق الزهد والابتعاد عن الملذات وعدم الانغماس فى الشئون الدنيوية » بل أن 
بسير سيرة فلسفية حتى يبلغ الا,نسان السعادة الكاملة بعد تصفية نفسه من شوائب المادة وإذا 
تم لطالب العادة هذا كله صارت نفسه متهيئة لقبول الارلهام من عل وكل ما زاد في المعارف 
استفسارأً صارت نفسه أ طوع للعقل وأقبل للفيض والالهام”'" . 

ولهذا يحث الاخوان على تعلم الموسيقى أو الاستاع اليها لأنها تهذب النفوس وترهف 
الحس بالارضافة الى أن الموسيقى عندهم دواء للنفوس تشفيها من الامها وأخطائها . 

لاخوان الصفاء رسالة فى العشق وفيها مشاهات كثيرة مع الحب الأفلاطوني . 

بعد أن يستعرض الاخوان بعض أراء الحكماء والذين لهم رأى في العشى , يقولون إن 
محاسن أهله . ومنهم من زعم أنه مرض نفساني . ومنهم من قال إنه جنون إهي . 





(١)رسائل‏ اخوان الصفا جد" ص 14" 
(5)المسا.. الابوى حا *” ص 6156 152 
(**) التصدر الابر جح ” صل 791١‏ 


(4) المصدر السابى ح 4 ص ١74‏ 


ا 


ثم يبدى الاخوان رأيهم في أن العشق يترك النفس فارغة من جميع الحم إلا هم المعشوق 
وكثرة الذكر له والفكر فى أمره وهيجان الغؤاد والوله به وبأسبابه . 


وإن الذين زعموا أن العشى هو مرض نفساني أو قالوا إنه جنون إهي فانما قالوا ذلك 
من أجل أنهم رأوا ما يعرض للعشاق من سهر الليل ونحول الحسم وغور العيون وتواتر 
النبض والأنفاس الصعداء مثل ما يعرض للمرضى فظنوا أنه مرض نفساني”" . 


أما الذين قالوا إنه جنون إلحي فانما قالوه من أجل أنهم لم يجدوا لهم دواء يعالجونهم به 
ولا شربة يسقونها إياهم فيبرأون من ماهم فيه من المحنة والبلوى . 


يرى الاخوان ان المهوى يكون بين اتحاد نفسين وأنه تأثير روحاني وبذلك يرجعون 
لكل قوة من قوى النفس عشقاً خاصاً بها . 

يقول إخوان الصفا : اعلم يا أخي أن النفوس المتجسدة لما كانت ثلاثة أنواع : 
فمنها النفس النباتية الشهوانية وعشقها يكون نحو الأكولات والمشروبات والمناكح . ومنها 
النفس الغضبية الحيوانية وعشقها يكون نحو القهر والغلبة وحب الرياسة . ومنها النفس 
الناطقة وعشقها يكون نحو المعارف واكتساب الفضائل . "١‏ 


ويذهب الاخوان أن لكل احد من الناس نوعاً من هذا الحب فمنهم من تغلب عليه 
القوة الشهوية ٠‏ ومنهم من يعشق الرئاسة 0 ومنهم من يعشق المعارف واكتساب الفضائل 
حين تتغلب عند هم شهرة النفس الناطقة . 


وإن العشق كا يراه الاخوان أوله نظرة تغرس بين المتحابين كما تغرس حبة زرعت أو 
غصن غرس أو نطقة سقطت فى رحم بشرء ثم بعدها يتطور الى نظرات ويتلهف الحبيب الى 
لفيا محوبه ويود البقاء معه وكل) زاد الارقتراب زاد وجده وتلهفه وهيامه . 


كا أن الاخوان يرجعون امتزاج روح الحبيبين بأن روح الحياة إنما هو بخار رطب 
يتحلل من الرطوبة والدم وينثأ فى جميع البدن ومنها تكون حياة البدن والجسم . ومادة هذه 
الروح من استنشاق الحواء بالتنفس ولهذا إذا تنفس العاشفان أو تعانقا وتباوسا وامتص كل 
واحد منهم ريق صاحبه وبلعه وصلت تلك الرطوبة الى معدة كل منهها وامتزجت هناك مع 
الر طوبات التي فى المعدة ووصلت الى جرم الكبد واختلطت بأجزاء الدم هناك وانتشرت فى 





551١ رسائل احوان الصفا: جد" ص‎ )١( 
نفس المصدر وا تصفمحهة‎ )1( 


عت ]قات 


العروق الواردة الى ساثر ا قت أجزاء البدن وضارف علا كنا 
ودما وعر وق وَعَضِنا وما شاكل ذلك . 


فالعشق اذن امتزاج روحي في أول أمره ومن ثم يشارك الجسم فى الامتزاج أيضاً . 


فالارتفاق والمشابهة لها الأثر الأول فى العشى . ثم يتدرج الاخوان في أنواع المحبوبات 
أشبه بتدرج أفلاطون . فعندهم أول المحبوبات محبة الحيوانات التي تنجه نحو الزواج 
والسفاد وبقاء النسل ومنها محبة الرؤساء والرياسات . ومنها محبة الصناعة والمن والصانع 
لصنعته والنجار لنجارته . ومنها محبة العلماء والحكاء لاستخراج العلوم ووصف الأداب 
وتعليم الرياضيات والبحث عن الغوامض وفحصها . 

نم يرى الاخوان أن العشق فضيلة فلولم يكن العشى موجودا في الخليقة لخفيت تلك 
الفضائل كلها . فالمحبة أو العش فضيلة ظهرت ف الخليقة وحكمة جليلة وخصلة نفيسة 
عجيبة . ذلك من فضل الله على خلقه وعنايته بمصالحهم ودلالة لهم عليه .وترغيباً لهم فها أمر 


بهم المريك..""' 

ا ا اللذة الحسدية والاستمتاع فهو زائل منتى 
وصل الحبيس ححبيبه واستمتع به فلم يلبث أن يمله ويتغير عليه»وربما يفارقه وندهمب تلك 
الحلاوة وستلاشى . 


أما الحب الدائم فباولتك المحبين لله تعالى من المؤمنين والمشتاقين اليه من عباده 
الصالحين. فان هم كل يوم من محبوبهم قربة ومزيدا أبد الابدين بلا غهاية ولا غاية. أما 
المحبون لغيره فقد أشار تعالى بقوله ( كسراب بقيعة يحسبه الظمان ماء حتى إذا جاءه لم يجده 
شيئا ) ٠.‏ ثم عطف نحو تحبيه فذكر حاهم وكنى عن ذكره فقال تعالى ( ووجد الله عنده فوفاه 
حاسبه ) يعني عند المحب 1 

ويرى الاخوان أن رؤية أولياء الله تعالى جل اسمه رؤية باطنية داخلية ليست كرؤية 
الاشخاص والاشباح والصور والأجناس والأنواع والجواهر والأعراض والصمات 


1556 رسائل اخوان الصمفاء : جد" ص‎ )١( 
554 (7)المصدر الابر حا" داص‎ 
المصدر السابى جح 9" ص لمق‎ )( 


53535 ده 


وال موصوفات فى الأماكن والمحاذيات. انها رؤية أشرف من رؤى الآخرين واعلى وأتم وهي 
رؤية نور بنور لنور من نورءقال الله تعالى (الله نور السموات والأرصن وفك وره كمنكاة ب 
مصباح المصباح ف زجاجة .الزجاجة كأنها كوكب دري بوقد من شجرة مباركة ز يتونة لا شرفية 
ولا غر بية )” فى 





)0 رسائل اخوان الممقاء | > 4 - ص 71737 


كمع" 


الفصل الثامن 
عبد الله بن المقفع 


سنحاول فى هذا الفصل أن نبين أثار الأفلاطونية الأخلافية فى مفكر غنوصي قاتم هو 
عبد الله بن المقفع (المنوق عاء ١17‏ ه). وقد قبل إن عبد الله بن المقفع مانويا. ويل انه 
مزدكي . ولكن من الثابت أنه أكبر ملحد ظهر ف التاريخ الارسلامي . اشتهر بالزندقة 
والمجوسية وزمزمة المجوص ف شبابه وفى قدر كبير من رجولته . وترجم كتاب مزدك . ثم حين 
اعتنى الارسلام دون اقتناع فأخذ ينفث فى كتبه الأدبية والفلسفية سموم غنوصيته الخطيرة . 

يروي سانتلانا أن ابن المقفم كان يصرح بالثنوية وافتتح بعض مسائله باسم النور 
الرحمن الرحيم . أما بعد فتعالى النور الملك العظيم . وكان ينكر تكوين الأشياء من لا 
شبىء .' " أما الدكتور النشار فيعرفه بأنه كبر أعداء الارسلام على الارطلاق .'" فهو رغم أنه 
غير اسمه من روزبة المجوميى الى عبد الله ولكنه من حيث العفيدة بقى هو هو لم يتغير . 

ويعتبر عبد الله بن المقفع من أ وائل المترجمين فير وى صاعد وابن أبي أصيعة أنه ترجم 
أنالوطيقا . ويذكران أنه ترجم ايساغوجي تأليف فوفوريوس الصورى'" وترجم مع ذلك 
الكتاب الندى المعر وف بكليلة ودمنة الذى يقول عنه ابن أبي أ صيبعة أنه فى إصلاح الاخلاق 
وتهذيب الموس . 

اما الاستاذ بول كراوس فيصحح الخطا الذى ذهب إليه المؤرخونالقدامى., ويقول إن 
الفارسية . وإن الذى ترجم عن اليونانية هو ابنه محمد بن عبد الله بن المقفع "١.‏ 

ويذكر الدكتور النشار فى كتاب النشأة أن ابن المقفع قام بترجمة كتاب مزدك المعروف 
باسم ( ديستاو ) لينشر العقائد المزدكية . وإن عمله هذا قد أنتج ثمارا بغيضة حيث سرعان ما 
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5ه 


تكونت ف أوائل العصر العبامسى فرق مزدكية كثيرة . كما أنه كتب كتاب الدرة اليتيمة فى 
معارضة القران وله كتب الأدب الصغير والأدب الكبير ورسالة الصحابة . 


وسنبحث الأن فى مدى تأثره بأفلاطون الأخلاقي فى كتبه . أما محنوى كتابي الأدب 
الي يتعرض لا الانسان وبيان الطريق للتخلص منها . 

ابن المقفع فى أسلوبه يبعث الحكم والأمثال بعقل أدبي أكثر مما هو فلسفي غرضه 

يبدأ كال الأدب الصفير بتمجيد العقل. ويرى أنه غاية الإنسان وبه يتم صلاح 
المعاش والمعاد. ولهذا فهو يرشد إلى تنمية العقل بالعلم حيث يقول: وإمارة صحة العقل 
اختيار الأمور بالبصر والعزم . وللعقول سجيات وغرائز بها تقبل الأدب وبالآدب تنمو 
العقول وتركو . ' " 

وكذلك فهو يروى أن القول يجب أن يغلب عليه العقل ولا يشاب بثشىء من اللهوى 
لان السرأى كما يقول : إذا غلب عليه عقلك فهو لك . وإذا غلب عليه هواك كان 
لعدوك + "٠‏ 


أما النفس فيرى ابن المقفع مراقبتها وضبطها عند ميلها للشهوات وكأنه هنا يريد 
إخضاعها للعقل حتى أنه يوصي العاقل أن يترك عاجل اللذات طلبأ لأجلها ويحتمل قريب 
الأذى توقيا لبعيده "١.‏ 

وهوى النفس عنده مضاد للعقل وهذا على الانسان إذا ساقه هواه على عمل شىء أن 
بحذره ويحذر كثيراً من شدة الحوى حنى يصل الى درجة السكر فيقول : تحرز من سكر السلطة 
وسكر المال وسكر العلم وسكر المنزلة وسكر الشباب . فانه ليس من شيء إلا وهو ريح جنة 
تسلب العقل وتذهب الوقار . (!) 


هذا يحذر ابن المقفع كثيراً من الغضب والاونتقام ويوصى أن يحل محله عند الانسان 





)1 ابن المقهم : الادب الصغير ‏ ص ” 
(؟) ابن المقفع : الأدب الكير ص ١١8‏ 
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الحلم والوقار . لآن الانسان إذا تماسك فى الأزمات ولم يفلت زمامه وتسلح بقوة الحلم فيكون 
هو الغالب لا محالة . وإن ابن المقفع يمزج مع الغضب صفة الجهل قائلاً : احترس من سورة 
الغضب وسورة الحمية وسورة الحقد وسورة الجهل . وأعدد لكل شىء من ذلك عدة تجاهده 
بها من الحلم والتفكر والروية وذكر العاقبة وطلب الفضيلة "١.‏ فالفضيلة الانسانية عنده هي 
عاقبة الحلم والوقار التي يتغلب بها الارنسان على الغضب . 


ربما يريد من العاقل أن يمتنع أو يقلل من الشهوات الحسية في سبيل ليل اللذة العقلية 
حتى أنه يقول : والناس أرضاهم للشهوة أفشاهم معر وفاً . وأخفضهم عيثشاً أبعدهم من 
الافراط”'؟ . فالارفراط عنده بلاء للجسد وإن أصل الأمر فى إصلاح الجسد ألا نحمله من 


المأكل والمشارب إلا خشافاً . 

أماالخير والشرعنده فان على الانسان أن يعمل الخير لأنه خير بغض النظر عما يعود من 
فائدة ولذة . وكذلك الشر يجب اجتنابه لأنه شرء لا لأننا لا نحيه . فهو يقول : إذا كنت لا 
تعمل من الخير إلا ما اشتهيت ولا تترك من الشر إلا ما كرهت فقد أطلعت الشيطان على 
عورتك وامكيته من أزمّتك ( جمع مقود ) فاوشك أن يقتحم عليك فها تحب من الخبر فيكرهه 
اليك وفيا تكرهه من الشرفيحببه اليك . ولكن ينبغي لك في حب ما تحب من الخير والتحامل 
على ما يستثقل منه وينبغي لك فى كراهة ما تكره من الشر التجنب لما يحب منه .7" 


وعلى طريقته في تحكم العقل يعالج آفة الحزن بأن على العاقل ألا يحزن على شيء فاته 
ولكن الانسان متى عرف قدر نفسه قنع بما أصابه وأبعد عنه الحزن . 

كذلك الحسد فهو يقول : إن على العاقل أن يصرف الأذى والعذاب عن نفسه فلا 
يكون حسوداً لغيره لآن الحسد حسب تعبير ابن المقفع خلق لثيم . ولهذا فهو يطيب نفك 
بقوله” ' : فليكن ما تقابل به الحسد أن تعلم أن خير ما تكون حين تكون مع من هو خيرمنك 
وإن غنأ حسناً لك أن يكون عشيرك وخليطك أفضل منك فى العلم فتقتبس من علمه . 
وأفضل منك بالقوة فيدفم عنك بقوته . وأفضل منك فى المال فتفيد من ماله . وأفضل منك 
في الجاه فتصيب حاجتك بجاهه . وأفضل منك فى الدين فتزداد صلاحاً بصلاحه . 
(1) الادب الكبير : صص ١١7‏ 
(0) الأدب الصغير : ص 59 
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حتى الموت يجب على الانسان العاقل الا يخاف منه ولكن يجب أن ياف من المساوىء 
التي يقترفها قبل الموت ويكف عن الشرور بتعليم نفسه وتقويمها قبل أن يعلم الآخرين . 
وعنده العجب آفة العقل لأنه من دواعي المقت والغضب . 


ومن أفات النفس عنده الشره فيبدأ رأيه : إنما وجدنا البلايا فى الدنيا يسوقها الى أهلها 
الحرص والشره . فلا يزال صاحب الدنيا يتقلب فى بلية وتعب لأنه لا يزال بخلة الحسرص 


والشره ' 00 


أما الكذب عنده فهو رأس الذنوب. وهو يؤسسها ويثبتها ويتسون ثلاثة ألوان : 
بالأمنية والححود والحدل . يبدأ صاحبه بالأمنية الكاذبة فها يزين له من السوءات فيشجعه 
عليها بأن ذلك سيخفى فإذا ظهر عليه قابله بالححود والمكابرة . فان أعياه ذلك ختم بالحدل 
تخامو ع الام ووم له ام والنمس به التثيت وكابر به الحق ومين ركوو مشازغا 
للضلالة ومكابرا بالفواحش' ". كما أن الكذاب لا يكون أخأ صادقا لآن الكذب يحرى عا ل 
لسانه إنما هو من فضول كذب قلبه وإنما سمي الصديق من الصدق' '" . ولهذا فالكذاتب لا بد 
أن يكون عدوا لما يحرى على لسانه من كلام غير وارد ولا منقول وإنما هو حديث يختلقه ليريد 
به شيئاً سيئاً نظهر آثاره بعد حين . ولم ينس ابن المقفم نصيحته للسلطان بعدم الكذب لان 
الذى يكذب من العامة ربما يروم شيئاً لا يستطيع مناله فيحتال عن طريق الكذب للوصول 
ليه . أما الملك فكما أنه ليس له أن يغضب لان القدرة من وراء حاجته كذلك عليه ألا 
يكذب لأنه لا يقدر احد على استكراهه على غير ما يريد' . كما أن على من يحضر عند 
السلطان ألا يرسل الجدنه ف فرك جا تمر فى إبطال اللين ودهاكت الصدق عا تأتي به . 
كما أنه يوصبى : ولا تخلطن بالحد هزلاً ولا بالهزل جد فإنك إن خلطت بالجد هزلا هحتته 
( قبحته ) وإن خلطت بالهزل جدا كدرته' “. كما أنهى رأيه أن على الملك الا يكون بخيلا 
ولا حقودأ لانه لا يمخاف بخلاً من الفقر . وكذلك فإن عظمته من تعظيم كل الناس له فليس 
هناك ممال ليكدون حقودا على أحد 

وكا يحذر من الكذب ف المجالس كذلك يزرى بالذى يتطاول على الأصحاب بالقول 
)١(‏ الأدب الصغير : ص ”ه الل 8 
(؟)اتصد. الابو صر /ا؟ 
(*) الادب الكير ص ١١”‏ 
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أو بالاإشارة كا أنه يحذر أن يتهاون الانسان بعمله ويصيه المخمول فيكون مطية الكل 
وسوء العاقبة . لأن الذى يتهاون فى عمله يتراكم عليه وإذا تراكم عليه أصابه الضجر ولا 
تنفعه الراحة بالمراوغة وإنما الذى يخفف العمل الصبر عليه مهما ثقل . 


وكا أنه يحذر من الآفات والأمراضي النفسية التي تصيب النفس البشرية وتمرض فيعوج 
سلوكها . ليصف لا الدواء بأسلوب أدبي شائق . فهو يذكر عديداً من التوجيهات الاخلاقية 
والصفات الحميدة التي يرسم الطريق للونسان أن يتتبع خطاها » ومن الصفات التي يذكرها 
ابن المقفع مثلا : الصبر. فهو بعد أن يوصي الإنسان بأن يعود نفسه على الصبر على جار السوء 
وعشير السوء وجليس السوء. فيقم بعد ذلك الصبر ويقول: اعلم أن الصبر صبران: صبر 
المرء على ما يكره وصبره عما يحب . فالصبر على المكروه أكبرهيا وأشبههما بأن يكون صاحبه 
مضطراً . ومن ثم يقول أن اللثام أصبر أجاداً . والكرام أصبر نفوساً . فهودائ) يهتم بأمر 
النفس ولا ينسى حتى فى ذكر فضيلة الصبر أن يحث على ترك الهوى والصبر على جاهدة الأهواء 
والشنهوات . | 

أما السخاء عنده فممارسة. ويريد ابن المقفع من الارنسان أن يعود نفسه على فضيلة 
السخاء.ويقول : إن السخاء سخاءان : سخاوة نفس الرجل بما فى يديه وسخاوته عما فى أيدى 
الناس . وسخاوة نفس الرجل بما فى يديه أ كثرههما وأقربهما من أن تدخل فيه المفاخرة وتركه ما 
في أيدى الناس أمحص ف التكرم وأنزه من الدنس . فان هو جمعههما فبذل وعف فقد استكمل 


الجود والكرم لا 
ولعل أهم فضيلة ينصح بها عبد الله بن المقفع هي فضيلة العدل سواء مع الأعداء أو 


أما فضيلة الحياء عنده فمن صفة الانسان الفاضل الذى يجب عليه ألا يدعي أ كثر مما 
عنده . فمثلاً إذا ادعى العلم وهو خال فسوف يتكشف جهله ويفتضح أمره . 

أما كتاب كليلة ودمنة الذى ترحمه عن الفارسية حيث ضمنه باب (برزويه). فيتفق 
أكثر المفكرين والباحثين قديماً وحديثا على أن باب برزويه من وضعه'"* . حتى أن البيروني 
قال مبذا الصدد : وبودى إن كنت ١‏ تمكن من ترجمة كتاب ( بلج تنثر ) وهو المعر وف عندنا 
بكتاب ( كليلة ودمنة ) فانه تردد بين الفارسية والهندية ثم العربية والفارسية على ألسنة قوم لا 


امس سس صط 
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يؤمن تغييرهم إياه كعبد الله بن المقفعم في زيادته باب برزويه فيه قاصداً تشكيك ضعيفي 
العقائد في الدين وكسرهم للدعوة الى مذهب ( المنانية ) وإذا كان متهماً فها زاد لم يخل عن مثله 
فها نقل . "' 

ويشير الدكتور النشار إلى أن الخليفة المهدى كان يقول: ما وجدت كتاب زندقة قط إلا 
وأصله ابن المقفم . حتى أن القاسم بن ابراهيم الزيدي المتوفي سنة 745 ه قد تنبه الى 
مانوية ابن المقفع وقام بوضع كتاب ( الرد على الزنديق اللعين ابن المقفم)''" . 

يذكر ابن أبي أصيبعة أن برزويه كان عالماً متميزاً فى زمانه فاضلاً فى علوم الرس 
والمندوأ نه هو الذى جلب كتاب كليلة ودمنة من المند الى آنو شروان ملك الفرس وترحمه من 
الهندية الى الفارسية . وقد لاحظ المستشرق غبرائيلي أن لابن المقفع أ سلوبين فى الكتابة : 
أحدهها أسلوب تهكم وسخرية حين يعرض للدين الاوسلامي وعقائده.والآخر أ سلوب إيمان 
ودقة وغيرة وحماسة حين يعرض للمذهب المانوى . ويم غبرائيل الى أن ابن المقفم كان يؤمن 
بالمانوية ٠‏ وإنه ربما وجد فيها يومئذ ما يهدىء شيئا من ثورة نفسه التي عذبتها الشكوك وهوى 
النفس التي خلفت لنا ( باب برزويه ) شاهداً عليها وهو باب إن لم يكن ابن المقفع ألفه كله 
فمن المحقق أنه تناوله بالتغيير والاإضافة!" . مم أنه وجد فى بعض النسخ أن ابن المقفم نفسه 
يقول أن الفرس وضعوا باب برزويه .© 


ويرى الدكتور محمد عبد الحادى أبو ريدء'“ : إن للدكتور بول كراوس بحثا منشوراً 
باللغة الالمانية فى محلة الدراسات الشرقية التي تصدر فى روما . يذكر الأراء التي في مقدمة 
بولس الفارسي لمنطقه مشيراً الى ما بينها وبين ما في باب برزويه من شبه ظاهر . كما يذكر ان 
برزويه وبولس كانا متعاصرين وكانا معاً في بلاد كسرى أنو شروان الملك المستنير الواسع 
العقل . فجائز بحسب رأي كراوس أن يكونا معبرين عن روح مجلس كسرى بما كان فيه من 
سعة الأفق وحرية الفكر واختلاف الثقافات وأن يكون برزويه كان يرى ما يراه بولس . 
ولعل ابن المقفع في رأى هذا الباحث نفسه أن يكون قد وس نصاً كان أمامه في الاصل 
الفهلوى وجعل من ذلك مناسبة لبث أرائه الخاصة . ولكن هذا الاوفتراضض لا يقوم إلا إذا ثبت 
وجود باب برزويه على نحوما ف الأصل الفارسيى ولكن هذا الأصل قد ضاع . 
(1) البيروني : تحقيق ما للهند - ص ١١7‏ 
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إن بولس الفارسي آلف كتاباً باللخة السريانية لكسرى أنو شروان وفى هذا الكتاب يجعل 
العلم أ سمى مكانة من الاييمان ويعرف الفلسفة بأنها معرفة النفس لذاتها وببذه المعرفة تعرف 
كل شيء كما يعلم الله الآشياء كلها بعلمه ذاته . 

كان بولس الفارسي هذا نصرانياً نسطورياً ملا بالمعارف الفلسفية والدينية وكان فى 
خدمةكسرى . وهو فى مقدمته لكتاب المنطق يمتدح الفلسفة ويقرر أن المذاهب الدينية متعارضة 
فى مسائل مثل وحدانية الله وقدرته على كل شيىء وخلقه له .ومثل قدم العالم وأ بديته أو خلقه 
من مادة أو من لا شىء. ومثل الاختيار الانساني إثباناً ونفياً بحيث لا يستطيع الانسان أن 
يصدق كل هذه العقائد معأ أو بعضها دون البعض وبحيث لا يكون ثم سبيل الى تكوين 
رأى واضح فيهاء فهي لا تزال تحيط .ها الشكوك, ولذلك يميز بولس بين موضوع العلم وهو 
القفريب الواضح المعلوم وبين موضوع الاريمان وهو البعيد غير الظاهر وغير المعروف بالبحث . 
ويرى أن العلم أوثق من الدين وأولى بالتفضيل وأن المعرفة الفلسفية أعلى من الدينية 
وأوئق . 

المهم أنه لا يستبعد أن ابن المقفم عرف مقدمة بولس في السريانية واقتبس منها . كما 
أنه عرف أ خبار برزويه وأحب أن يذكر من أخباره بصفته كمثل أعلى للباحث الذى يمحخص 
كل شيء ليخرج من دائرة التقليد الى الا,بداع وتطور روح برزويه وتنقله من حال الى حال 
وبحثه فى الأديان والئاسه طلب الحكمة . 

مم هذالا بد أن لرأي البيروني الاهمية الكبرى لا سيا وأنه اطلع على الأصل الفارمى 
والهندى .وقد رأينا أنه يقرر أن ابن المقفم ابتدع باب برزويه وأدخله في الكتاب ليملي فيه 
آراءه . 

يعتبر باب برزويه من أ خطر أ بواب الكتاب لأنه ينقد فيه الأديان وتتكشف فيه أ خلاق 
ابن افع واضحة حيث أبا لا تؤمن بدين وإنما يؤمن بالعقل الذى يرى أنه هو الذي يقود 
الانسان الى الطريق السليم ٠‏ فهو يحب الفضيلة لأنها فضيلة ويبتعد عن الرذيلة لأنها رذيلة ١‏ 
لا لأن الأديان تأمر بالأولى وتنهى عن الثانية بل لأننا- حسب رأيه ‏ بواسطة العقل نستطيع أن 
نتهي عن عمل الشر ونقبل على عمل الخير » ويرى ابن المقفم أن العقل أفضل ما رزق به 
الله البشر ومن عليهم به الذى هوقوة لجميع الأشياء فها يقدر أحد من الخلق على إصلاح 
معيشة ولا اجترار منفعة ولا دفع مضرة إلا به . ويرى أن العقل سبب كل خير .'" 


١١ كليلة ودمنة : ص‎ )١( 


©5718 عدت 


يرى ابن المقفع أن العقل مكتسب بالتجارب والأداب وهو غريزة مكنونة بالانان 
كامنة ككمون النار فى الحجر والعود ولا ترى حتى يقدحها قادح من غيرها يظهر ضوءها 
وحريقها . كذلك العقل من الارنسان لا يظهر حتى يظهره الأدب وتقويه التجارب . فاذا 
استحكم كان هو ولى التجارب والمقوى لكل أدب والمميز لجميع الأشياء والدافم لكل درء : 
فلا شىء أفضل من العقل والأدب . فمن من عليه خالقه بالعقل وأعانه على نفسه بالمثابرة على 
الأدب والحخرص عليه سعد جده وأدرك أمله فى الدنيا والأخرة :0 والعقل هو المقوى الملك 
السعيد الحد الحليل المرتبة . ولا تصلح السوقة إلا عليه وعلى تدبيره "٠.‏ 
طريقه الى الخير . 

أماعقيدته الدينية فملأى بالشكوك والدس الذى نجده ما بين السطور رغم أنه يغلف 
ذلك بعبارات إسلامية لاريهام الرأى العام . وأن ابن المقفم لم يكن عديم الاركتراث بالدين 
المقفم بأنه عارضص القرآن'2 . 

يعطينا ابن المقفع صورة واضحة لشكوكه عن طريق بر ز ويه الذى كان يشتغل بالطب 
إضافة الى ثقافته واطلاعه الفلسفي . ولهذا يستخف فى أمر الطب ويريد أن يتجه الى الدين 
عله يعثر على الذى يوصله ويوصل معه الارنسانية الى الآخرة و يخفف آلامها . 


يقول ابن المقفع على لسان برزويه : فاستخففت بالطب وأردت الدين . فلا وقع 
ذلك فى نفسي اشتبه على أمر الدين . أما كتب الطب فلم أجد فيها لشىء من الأديان ذكراً 
يدلي على أهداها وأصوبا . وأما الملل فكثيرة محتلفة ليس منها شىء إلا وهو على ثلائة 
أصناف : قوم ورثوا عن أبائهم وآخرون أكرهوا عليه حتى ولجحوا فيه وأخرون يبتغون به 
الدنيا وكلهم يزعم أنه على صواب وهدي وأن من خالفه على خطا وضلالة ‏ الى أن يقول : 
فرأيت أن أراجم علاء أهل كل ملة وأناظرهم وأنظر فها يصفون لعليى أعرف بذلك الحق 
من الباطل فأختاره وألزمه على ثقة ويقين غير مصدق بما لا أعرف ولا تابع مالا يبلغه عقلي 
ففعلت ذلك وسألت ونظرت فلم أجد احداً من الأوائل يزيد على مدح دينه وذم ما بخالفه من 
الأديان . فاستبان لى أنهم با هوى يجيبون ويتكلمون لابالعدل .ولم أجد عند أحد منهم صفة 
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تكون عدلاً يعرفها ذو العقل ويرضى بها فلما رأيت ذلك لم أجد الى متابعة أحد منهم سبيلاً 
وعرفت أني إن أوافقه على مالا أعلم أكن كالمصدق المخدوع'" . 


نلاحظ أن ابن المقفع فى الفقرة السابقة ربما كان يعبر عن حال وقته إضافة الى تعبيره عن 
لسان حاله فهو يشك فى كل الأديان قديمها وحديثها وهوحين يصف قوماً بأنهم أكرهوا على 
دينهم ربما يقصد أ بناء عمومته من المجوس الذين دخلوا فى دين الحق بعد عبادة النار والاوئان 
مع أنه يعلم جيداً أن لا إكراه في الدين وانهم قد دخلوه طائعين بعد أن تبين لهم الحق من 
الضلال وهو نفسه رغم إسلامه المنافق لم يكرهه على ذلك أحد : 

ونشهد حجرة ابن المققم وتشككه عندما لا يقتنع بجواب ممن سأهم فى شأن الأديان .فهر 
يتردد مرة فى الرجوع الى دين أبائه وأجداده ولكن لم جد من الشوت على دين آبائه سيلا 
وعندما أ راد أن يرجم مرة أخرى للبحث فى شأن الأديان يرى أن الدنيا سريعة الزوال وأن 


الآجل قريب ويرى نفسه مثل رجل قد ضل الطريق . 


بعد أن يشعر ابن المقفع أنه يكاد يضل الطريق فى بحثه فى أمور الأديان يرجع الى 

العقل الذى يجد فيه ضالته حيث يقول : فلها خفت التردد والتحول رأيت الا ا نعرض لما 
( الدين والدنيا ) وأن أقتصرعلى كل شىء تشهد العقول أنه بر ويتفق عليه كل أهل الأديان 
فكففت يدى عن الضرب والقتل والسرقة والنيانة ونمسى عن الغضبف ولساني عن الكذب 
وعن كل كلام فيه حرر لأحد وكففت عن أذى الناس والغيبة والبهتان وحصنت فرجي عن 
والقيامة والثواب والعقاب وزايلت الأشرار بقلبي وأحببت الصلحاء جهدى ورايت الصلاح 
ليس مثله قرين ولا صاحب ومكتسبه ‏ إذا وفق الله له يسير وأنه خير على أهله وابر من 
الأباء والأمهات ووجدته يدل على الخير ويشير بالنصح فعل الصديق بالصديق ولا خوف عليه 
من السلطان أن يسلبه ولا من الآفات أن تفده ولا من النار أن تحرقه ولا من اللصوص سرقة 
ولا من السباع شراسة*'". 

النفس والجسد من الآفات دون أن يهتدى مهدى العقيدة الدينية الى أن يستهي به الأمر الى 
)1١()‏ ابن المقفع : كليلة ودمنه < ص 4 ( باب برزويه ) 
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طريق النسك والزهد كالكلب كما يعبر هو عن نفسه : ورأيت أن أعتصم بالتأله والننك 
ووجدتهما اللذين يمهدان للعباد ىا يفعل بالمرء أبوه وشبهتهم) بالجنة الحريزة في دفع الشر 
الباقي الدائم ورأيتهما الباب المفتوح الى الحنة ووجدت الناسك قد فكر فعلته السكينة وشكر 
فتواضع وقفنعم فاستغنى ورضي فلم يهتم وخلع الدنيا فنجى من الشرور ورفض الشهوات 
فصار طائراً وانفرد فكفى الأحزاب وطرح الحسد فظهرت منه المحبة وسخت نفسه عن كل 
غىء فان ٠‏ فاستكمل العقل والبصر بالعاقبة فأمن من الندامة ولم يخف الناس فأمن منهم ولم 
ل . فلم أسدد فى أمر النسك تفكراً إلا أحدث لى عليه حرصاً فهممت أن 
أكون من أهله ثم تخوفت ألا أصبر على عيشهم وأن تردني العادة التي أجريت عليها وغذيت 
بها ولم أمن إن أنا خلعت الدنيا واخذت ف النسك إن أضعت عنه وأكون قد رفضت أموراً 
كنت أعملها قبله أرجو عائدتها . . . الى أن يقول : فأكون كالكلب الذى مر بنهر وف فيه 
ضلع فرأى ظله ف الماء فأهوى اليه ليأحذه وترك ما كان معه فذهب''' : | ْ 
وبعد تردده عن ولوجه باب الزهد والنسك يقول أنه تفكر فى الدنيا فرأى أن انان 
هو أشرف المخلوقات ولكن مع علو منزلته فهو يتقلب في الشر ولا يحتاط لنفسه بعمل الخير 
حتى تسلك طريق النجاة وكل هذا من أجل لذة حقيرة كيا يعبر ابن المقفع عندما يقول : 
ونظرت فإدا هولا يمنعه من ذلك إل لذة حقيرة يسيرة من المشرب والمطعم والشم والنظير 
والسمع واللمس لعله يصيب منه طفيفاً لا يوصف سريع انقطاعه وامتحاقه وزواله'"". 
رغم إلحاد ابن المقفع وتشكيكه في كل دين لا سيا الاوسلام وقد كان هذا هدفه وأمنيته و 
فمما لا شك فيه أنه كان يؤمن بالعقل وكل كتاباته أ خلاقية تهدف الى تقويم النفس الاإنسانية 
ورصم طريق الخير ها سواء فى كتاب كليلة ودمنة أو فى الأدب الصغير أو الأدب الكبير . 
وعند ذكرنا لأخلاق ابن المقفع لم نعقب على أثر أفلاطون فى حكمه وفلسفته وهذا ما نصبو 
اليه فى مجحالنا هذا . الحقيقة أن الرجل أديب قبل كل شيء ل 
وغر بيها قديمها وحديثها . فهولم يكن فيلسوفاً يسير على نهج فيلسوف معين أو مدرسة فلسفية 
معيئة ولكن مع هذا فالآثار الأفلاطونية تنضح لنا فى نزعته المثالية فهو يهدف الى تنظيم اجتاعي 
يسوده العدل ويحكم فيه جماعة من أ هل النظر والعقل تمن تسلحوا بسلاح العلم والمعرفة وهذا 
ما نجده كثيراً في كتاب كليلة ودمنة ورسالة الصحابة . أما كتايا الأدب الصغير والأدب الكبير 
فقد ملثا بالحكم والاورشادات الخلقية .ولعلنا نرى بوضوح أن ابن المقفع يكافح من أجل خلق 
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الفضيلة بالانسان عن طريق العقل وهذا ما سعى اليه أفلاطون من قبل . 

لا شك أن ابن المقفع كان يعلم اختلاف الفلاسفة ولكن هدفه الأول هو التشكيك فى 
أمر الدين الارسلامي . ويرى المستشرق جبرائيلي أن ابن المقفع كان يؤمن بالمانوية ولعله كان 
يرى أن المانوية هي التي استطاعت - فى نظره ‏ ان محل مسألة الشر وعلاقته بالخالقى وهي 
المألة التي حار فيها رجال الأديان الموحدة . لآن الأديان الثنوية وربما المانوية أيضاً هي التي 
استطاعت ف نظره أن تحل مسألة أخرى من مسائل الدين وهي القول بحرية الاإرادة وغير 
ذلك . ويفترضص الآستاذ جبرائيلي فرضين للتوفيق بين إيمان ابن المقفم بالمانوية من جهة وبين 
شكه في بقية الأديان ومنها الارسلام والمزدكية من جهة ثانية : أوهما نقل بسيط وهوقول 
البيروني عن ابن المقفع أنه أضاف باب بر ز ويه لتشكيك ضعيفي العقائد فى الدين . وثانيهما 
وهو الأرجح أن ابن المقفم تطور من الشك العقلي الذى عبر عنه في باب بر ز ويه الى ما يسمى 
باليونانية باللوجوس الشنوى الذى فر فيه مسألة الشر وعلاقته بالخالق وشرح فيه المسالة 
الاخرى وهي حرية الإبرادة . ويضيف جبرائيل قائلاً ويجب رفض الارحتال الثالث وهو احتال 
تطور ابن المقفع من المانوية الى الشك وذلك لآن دين آبائه لم يكن المانوية وإنماكان المزدكية . 


ولعل خير جملة نختم بها الفصل ما ختم به المستشرق جبرائيلي مقاله حول مصرع ابن 
المقفع حيث قال : ومن المؤكد أن ابن المقفع لم يمت لآنه زنديق ولكنه مات وهو زنديق' " ش! 
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الفصل التاسع 


أفلاطون الأخلاقي عند الفقهاء 


محمد داود الظاهرى 
( كتاب الرزهرة ) 

لقد علمنا فى فصل سابق أن أفلاطون الأخلاقي انتقل الى المسلمين وعرفوا نظرياته 
الأخلاقية » ومن كتبه التي انتقلت الى العالم الاإسلامي كتاب المائدة أو النادى . وقد عرفه 
المسلمون . ولا شك أن هناك ناحية جمالية فى مأدبة أفلاطون وناحية أ خلاقية » حيث كان 
يرمي أ فلاطون من وراء الحب الى غرس الفضيلة وجليل الأعمال في الشبيبة » وقد أثرت 

أما النموذج الأول للحب الأفلاطوني 3 فهو تموذج صاحبه فقيه مشهور . بل فقيه 
عرف بالايمان بظاهر النص . وهو محمد بن داود الظاهرى ( المتوق سنة 754٠‏ ه ).وقد 
صنف الظاهرى كتاب الزهرة في الحب والمحبوب فى مائة باب وأكثر مادته مختارات شعرية 
يضربها كأمثلة لما يبغيه فى أى شأن من شؤون الحب . 

والزهرة إمسم لنجم معر وف متألق الاإضاءة ؛ ولا شك أنه يبعث فى النفس نوعاً من 
الارتياح والمنادمة مع الأصحاب . 
كان صديقا له » وتطورت الصداقة الى حب عفيف . وهذا نراه يناجيه فى بداية الكتاب : 
أطال الله فى العز الدائم بقاك . وصان عبر الأيام نعماك . وجعلني غرضاً للنوائب فداك ‏ 
وقدمني الى ورود الحمام قبلك وأ بقاك .0" 

ورغم أن الكتاب مليء بالأمثلة الشعرية إلا أنه لا يخلو من أفكار فلسفية . ولا سيا 
بعض الأفكار الأفلاطونية . 

يروى ابن داود أن الحب يجب أن يكون حسن الوداد حيث يقول : إن من حسن 


ليق 


وداده قبح استفسادهة » ومن صحثت مودنه وحصت طاعته 
)١(‏ كتاب الزهرة : صن ١‏ 
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الحب عند الظاهرى يقع في النفس دون أن يستطيم له ردأ . كما أن الحب لا يكتسب 
اكتساباً . فهو يقول : فأقر بأني لم أكن مختاراً . ولا أقول أ وقعته لنفي اكتساباً . فأكون إذ 
نسيته عن طبعي كذاباً لا ازهد فيه وأرغب فى سواه ولا يفارقني فاتمناه . محله من الروح حل 
الروح من الحسد . لا يدري الجسد ما الروح فيسر إذ جعل وعاه . أو يحزن إذ لم يستودع 
سواه . ولا يتجه الى علمه فضلاً عن أن يصل الى واصفه . لان الشىء الحادث لا يعلم إلا بما 
هو أعلم ومثله ولا سبيل الى ما يفصله. فيكون معبراً عنه "١.‏ . 

الظاهرى اذن يعتبر أن الحب وقع عليه دون أن يكون له فيه اختيار. كما أننا نراه 
يضرب مثلاً بالروح والجسد . وأن الروح هي المسيطرة على الجسد . وهي التي تعلم أما 
الحسد فلا يدرك شيئا . 

والحب عند الظاهرى خالد . ويأتي بمثل شعرى : 


أرى الحسب لا يفنى ولم يفنه الأولى 
أحينواوقد كانواعلى سالف الدهر''ا 


ويشير ابن داود أن بعض المتفلسفين . زعم أن الله جل ثناؤه خلق كل روح مدورة 
الشكل على هيئة الكرة . ثم قطعها أيضاً فجعل في كل جسد نصفا . وكل جسد لقي الجسد 
الذى فيه النصف الذى قطع من النصف الذى معه كان بينهم| عشق للمناسية القديمة . 
وتتفاوت أ حوال الناس فى ذلك على حسب رقة طبائعهم لين 


ويذكر لأفلاطون مئلاً من أن الهوى جنون إلهي . فبعد أن يذكر الظاهرى أن النفوس 
جواهر يتبع بعضها بعضأ . يقول : وحكي عن أفلاطون أنه قال:ما أدرى ما الهوى غير ني 
أعلم أنه جنون إفي لا محمود ولا مذموم اند 

كما يقول أن بطليموس زعم أن الصدافة والعداوة تكون على ثلاثة أضراب : إما لاتفاق 
الارواح فلا يجد المرء بدأ من أن يحب صاحبه . وإما للمنفعة وإما لحزن وفرح'“' ولا شك أن 
فكرة بطليموس هذه أفلاطونية . 
)١(‏ الزهرة: ص ” 
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كذلك نرى فكرة أ فلاطونية يرويها الظاهرى على لسان جالينوس وأن جالينوس هذا 
تأثر بأفلاطون . يقول الظاهرى : وزعم جالينوس أن المحبة قد تقع بين العاقليى من باب 
تشابههها فى العفل ولا تفع بين الأحمقين من باب تشاكلههما في الحمق . لأن العقل يجرى على 
ترتيب فيجوز أن يتفق فيه على طريق واحد والحمق لا يجرى على ترتيب فلا يجوز أن يقع به 
إتفاق بين اثنين . "' 

يقول حالينوس : العشى من فعل النفس .'" وإن النقس هي التي محب عند 
أفلاطون , لأنها هي الدراكة المسيرة المحركة , فهي التي تتحرك . وهي التي تتذكر الأحوال 
السابقة . كما أنها هي التي تتطلع الى المستقبل . 

الحب عند أ فلاطون شجاع ويقتحم المخاطر ولا يبالى حتى بالموت . والظاهرى يأني 
بمثال شعرى عن شجاعة الحب : 


ص كان ذا حرم وعزم ف الهوى وشجاعسة فالمحد منسه أشجع'" 


وإن العشى إدا تجاور حيله يرحيى المحب بكل فعل يفعله المحبوب لأن الحب تملكه 
وغلب عليه . 


ويرى أبو بكر أن سبيل كل مشغوف بشيء ما كان أن يحذو عليه مادام ف قبضته ويرجو 
ر جوعه إذا خرج عن يده , فاللمحب ما دام مقبأ مع محبوبه فخواطره موقوفة على الحذر عليه من 
الزوال وفكره مرتهن بالخوف من تغير الحال . فاذا فارق محبوبه وافتفد مطلوبه اشتغلت 
خواطره بتأميل أوبته كاشتغاها بمحاذرة فرفته . إذ هو غير خال من الأحوال فتراه حينئذ 
يتيامن بالسوانح حسب تشلؤمه وتشاؤمه بالبوارح*'' . أما الذي ييأس من يبواه في ! ول أمره 
ولم يلتفت اليه من وقته سلاه . 
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ابن حزم 
( طوق الحيامة فى الإلفة والالآف) 


ثم تابع هذه الفكرة الجديدة فى الحب فقيه ظاهرى آخر هو ابن حزم الأندلمي ( المتوق 
سنة 405 ه ) فيقدم لنا ابن حزم , النموذج الثاني للحب الأفلاطوني ف كتابه ه طوق 
الحيامة »فى الحب أسبابه ودوافعه . وقد قسم الكتاب الى ثلاثين باباً » بحث فى كل باب شأناً 
من شؤون الحب . 


لا همنافى بحثنا هذا أن نشرح أبواب الكتاب ومراميه . ولا أن نحلل فيا إذا كتب ابن 
حزم ونظم من الشعر متأثرا بخبرته الشخصية بالحب «٠‏ أو كان يتتبع أخبار المحبين فى زمنه 
وقبله من الأزمان . ولكن الذى نريد أن نبينه هنا أثر الفلسفة الأفلاطونية الأخلاقية فى هذا 
الكتاب . 


يبدأ ابن حزم فى تعريف ماهية الحب . إنه اتصال بين أجزاء النفس المقسومة فى هذه 
الخليقة في أصل عنصرها الرفيع . وهذا هو رأي أفلاطون في أن النفوس جواهر بسيطة 
تسكن عالم الافلاك . كما أن النفوس عند ابن حزم مقسومة . وأن سبب امتزاجها 
واختلافها, هو الاتصال والانفصال . 


والشكل دائما يستدعي شكله 6 والمثل الى مثله ساكن ٠‏ وللمجائسة عمل محسوس ٠.‏ وتأثير 
مشاهد . والتنافر فى الأضداد ٠‏ والموافقة في الأنداد . والنزاع فها تشابه موجود فيا بينا . 
فكيف بالنفس وعالمها العالم الصاق الخفيف . وجوهرها الجوهر الصعاد المعتدل . وسنخها 
المهيأ لقبول الاتفاق والميل والتوق والانحراف والشهوة والنمار الي 

تتضح لنا من الفقرة السابقة « أفلاطونية ابن حزم 5 عندما يعتبر أن النمس هي التي 
ميل وتنتوى وتنحرف وتغر 5 فهي عنده المحركة للجسد , 

كيا أن علة الحب عند ابن حزم . هي الروح وليس الجسد ء. فهو يقول : لوكان علة 
الحب الصورة الجسدية . لوجب ألا يستحسن الأنقص من الصورة”'" . 


"” ابن حرم : طوف الحيامة - ص‎ )١( 
5 (؟) طوق الحهامة : ص‎ 
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كا والحب عنده ليس اتفاق أخلاق فقط . وإنما قد يحب المرء من يضاده أخلاقاً . 
ويشير ابن حزم لذلك : ولو كان للموافقة فى الأخلاق لما أحب المرء من لا يساعد. ولا 


)١١, 


يواهقه 


الصورة الحسنة . كما يرى ابن حزم . أول مراحل الحب . لأن النفس حسنة تعجب 
بكل شيىء جميل . ولكن ابن حزم يضيف بأن النفس إذا بقيت مقصورة على الصورة الحسنة . 
فهذه هي ال* ةء وإذاميزت وراء الصورة شيئا من أشكاها , اتصلت وصحت المحبة 
الحفيقية . 

والحب عند أفلاطون . جميل ويحب الجمال . ويبعد الوحثة . ويقلرب بين التفوس 
بزوال الشقاء والألم من بين الالحة . والحب فى ذاته بارع الحمال . فائق الخمر . وهو علة 
بالالمة والصداقة ") 


كذلك الحب الجسدى عند أ فلاطون أول صور الحب . يتدرج بعذه المحب الى الجمال 


العلوم وتأملها . 


هي الجوهر الانساتي . وأن التفوس لما مثل متصلة بها . بالاإضافة الى تعابير أفلاطونية كثيرة 
مثل عالم الأفلاك والحدوث والكون الجرم والمثال والمعاني والعقل ‏ فهو يقول : 


أمن عالم الأملاك أنت أمانبى ابن لى فقد أزرى بتمييزى المي 
أرى هيأة أنسية غير أنه إذا أعمل الضكير فالجرم علوى 
تبلرك من سوى مذاهب خلقه على أنك الور الأنيق الطبيعي 
ولا شك عندى أنك الروح ساقه الينا مثال في النفوس اتصال 
عدمنا ديلاً فى حدوئلك شاهداً نقيس عليه غير انك مرئي 
ولولا وقوع العين في الكون لم نقل سوى أنك العقل الرفيعالحقيقي 


5 طوق الحيامة : ص‎ )١( 
) ترجمة وليم لليرى‎ ( 50١ أفلاطون : المأحبة ص‎ ( 
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ويقول أيضاً : 
ترى كل ضد به قائا فنكيف نمد اختلاف المعاني 
فيا أيهبا الحم لاذا جهات ويا عرصا ثابتا عير فان 
نقضفت علينا وحوه الكلام فا هو مذ لحتث لان 


وكها أن الحب عند أفلاطون . جميل وكريم وشجاع . كذلك ابن حزم يذهب قائلا : 
ومن علامات الحب أن يجود المره ببذل كل ما كان يقدر عليه . مما كان ممتنعاً به قبل ذلك . 
كانه هو الموهوب له . وللسعى فق حظه . كل ذلك ليبدى عحاسته . ويرغب فى نفسه . فكم 
بخيل جاد . وقطوب تطلق , وجبان تشجع "١.‏ 


ويصه ابن حزم من أحب ف النوم . ويتخيل حبيبه . ويتمناه فى أبيات شعرية . 
تتجلى فيها الفلسفة والتعابير الأفلاطونية : 


يا لبت شعسري من كانت وكيف سرت أطلعة الشمس كانيت أم هي القمر 
أو صورة مثلت في النفس من أمل فقد تخيل فى إدراكها البصر 
أو لم يكن كل هلا فهم حادثة اتح سحااسد ا ف عع القدر؛ "ا 
ابن حزم لا يؤمن بالحب من أول نظرة . وإثمالا بد من الملازمة والمطاولة بين المحب 
بالطاولة ق حب كل شيء » الصدق والعلم والمركوب والمطعوم . وهذه الفكرة تذكرنا بأراء 
أفلاطون . بأن الحب والجمال والأخلاق والفضيلة والعلم . لا تقوى إلا بالمارسة . 


تمترح بالجحسد . يغمرها حجاب الحسد . وتشغلها المطالب الحسدية . ولا تتخلص من هذا 
الكهف . إلا بالاطلاع على المعرفة وعشقها للذات الايهية . والتشبه بالله حتى تمترج به . 


يعبر ابن حزم عن ذلك بقول مشابه : 


م لما د بمح وه | لمعه مدن هه 


٠١ طوق الحهامة : ص‎ )١( 
١١ المصدر الابو ص‎ ) 7( 
” ١ المصدر السابق صى‎ )7( 
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إن الحب هو اتصال بين فى أصل عالم النفس العلوى . وأن النفس في هذا العالم 
الأدنى قد غمرتها الحجب ولحقتها الأغراض . وأحاطت مها الطبائم الأرصية الكونية . 
مسترت كثيرا من صفاتها . وإن كانت لم تحله لكن حالت دونه . فلا يرجى اللاتصال على 
الحقيقة إلا بعد التهبؤ من النفس والاستعداد له . وبعد إيصال المعرفة اليها بما يشاكلها 
ويواففها ٠‏ ومقابلة الطبائع التي خحفيت مما يشابها مى طبائع المحسوب . فحينئذ يتصل اتصالاً 
صحيحا بلا مانع . '' 


وعندما يقول أفلاطون إن الحب غير لمحجل . وإن الحب الصريح أنسل من الب 
المسدور . ويجب أل لا بعيب على من يقتفي أثر محبوبه . بل تمدح له ذلك . وتمدحه عليه . 
لأن المحب يتوسل ل الى حبو به و بخضع له ويتضرع ٠‏ ويلزم باب محبويه . ويرصى للنفسه عيودية 
بغيضة . وليس فى كل هذاما يشين . ويجب ألا نخحا من تصرفه لأننا نعلم الغاية التي يرحو 
تحضية 1ت 

نرى ابن حزم يعبر عن ذلك شعراً : 
ليس التذلل في الهموى يتتنكر فالحبا فيه يخضع المستكببر 
لا تعجبوا من ذلتني فى حالة قد ذل فيها قبل المستبصر 
ليس ا حبيب اثلا ومكافياً فيكرن صبرك ذلة إذ تصبر 
تفاحة) وقمت فآلم وقعها هل قطعها منك انتصارا يذكر'"' 

وهكذا يستمر ابن حزم متحدثاً عن الحب وفنونه ٠‏ وكا أ نالحب عند أفلاطون شاعر 
00 0 والحب لاعن الشبات د اي 6 
حرم ل اع يي ار عي يدق بو عرب روا ان 
ويتعدوا عن لذائذ الشهوات الحسدية . 

كدلك تتخلل الرسالة كثير من الأبواب التي ترمي الى الفضيلة . كالوفاء والخير. 
ويأني أن حراط رول التعياب رو اتير ويطلب كذلك كثيراً من ٠‏ المحسين بأن 
يكونوا عفيف. 


)١(‏ طو ىق اخيهامة صصص ؟ 
(5) الأمة : ص 8" 
©) صوق الحيامة : ص 14 
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وإذا كان أفلاطون قد قال إن الحب شاعر . لأن من يحب . يقول الشعر . حتى لو 
الشعرية الخلابة » فانه يقول الشعر فى أكثر صنوف الحب ومراميه . وتمتلىء الرسالة بكثير من 
شعبره الرقيق . 

وهكذا عاش أفلاطون فى قلوب الفقهاء . فقرأوا( مائدته) . والتفواحول 
( ناديه ) . وتغنوا بنظرياته فى الحب والجيال ور بطوا بينها وبين الأخلاقية . كما فعل هو من 
قبل . 

ابن قيم الجوزية 
( كتاب الروح ) 


إهتم المسلمون فى أمر خلود الروح ويوم المعاد اهتاماً كبيرا , حتى أنهم سألوا الرسول 
«#5ة» عن الروح . فأجابهم عز وجل ف كتابه الكريم : « يسألونك عن الروح قل الروح 
من أمر ربي وما أوتيتم من العلم إلا قليلا » وقد أمن المسلمون بخلود الروحكيما أمنوا ببعث 
الحسد يوم الحساب .وير وي لنا الاإمام شمسس الدين أبو عبد الله ابن القيم ( المتوفى سنة ٠61١‏ 
ه ) كثيراً من. البراهين والقصص التي تنبت خلود الروح وانتقالحا الى الدار الثانية معتمدأً فى 
أكثر مصادره على الكتلب والسنة وأقوال الرواة من الفقهاء والمتحدثين . 

الذى بهمنا من أمر الكتاب أن نتتبع فيا إذا كان ابن القيم قد تأئر باراء أفلاطون فى 
خلود النفس أم لا 5 

الحقيقة أننا سنجد كثيرأً من الفقرات تدل دلالة واضحة على نظريات أفلاطونية فى 
رغم ويها الاإسلامي الواضح . 

من المعر وف عن أفلاطون أنه يقول يخلود النفس دون الأبدان لآن الأبدان فى رأيه 
تبلى والهوس خالدة . أما المسلمون فكما يؤمنون بخلود الروح كذلك يؤمنون ببعث 
الأجساد . ولكن نرى ابن القيم يأتي ببعض الأمثلة التي تؤيد أن الروح وحدها هي التي 
خلدت أما الأجساد فد بليت فى التراب وهذا بلا شك توافق مع آراء أفلاطون : 

يأتي ابن القيم بمثل يثبت خلود النفس فيقول : حدئنا محمد بن الحسين حدثني يحبى 
ابن بسطام الأصغر حدثني مسمع حدثني رجل من آل عاصم الجحدرى. قال : رأيت عاصما 


584.0 


الجمحدرى فى منامي بعد موته بستتين .فقلت : أليس قد مت ؟ قال: بلى . قلت : فأين أنت ؟ 
فال :أناواهه في روضة من رياضي الجنة أنا ونفر من أصحابي نجتمع كل ليلة جمعة وصبيحتها 
الى بكر بن عبد الله المزني فتلقى أخباركم . قلت : أجسادكم أم أرواحكم ؟ قال : 
هيهات بليت الاجسام وإفا تتلاقى الارواح ٠٠.‏ 


أما عندما يتحدث عن النفس وعلاقتها بالبدن وهي أنها كانت تعلم الأشياء . 
واتصاها بالبدن حبها عن تلك الرؤيا نراه صراحة يتأثئر بآراء أفلاطون فى أن النفس متى 
انشغلت بالمحسوسات حجبت عنها المعقولات . ولكنه مع هذا كفقيه ملم يرى أن اتصال 
الروح بالبدن لحكمة أرادها الله حتى يعرف المرء الشرائع والرسل ويطّلم على علم الله 
وتاريخ الأمم الخالية . وهذه العلوم لا تحصل ف الانسان إلا باتصال الروح بالجسد . 


أماتفسير ابن القيم للاية الكريمة ه وكل نفس ذائقة الموت » إن الجسم هو وحده الذى 
يموت . أماموت الفوس عنده فهي مفارقة الجسد وخر وجها منه » وهذا هومعنى ذائقة الموت 
وليس معناه أبداً أنها تعدم وتضمحل وتصير عدماً . فهي باقية فى خلقها أما فى نعيم وأما في 
عذارب .'') 
مفرا ققيهاً حين قرر أن النفس لا تضمحل وإنا هي باقية لتنال الحساب ف الجنة أو 
الجحيم 5 

ويرينا ابن القيم كيف يرد الله النفس اليه ويستشهد بأقواله تعالى : ( ونفس وما سواها 
فألهمها فجورها وتقواها ) فكما أخبر أنه سوى التفس كذلك أخبر أنه سوى البدن ف قوله : 
و الذى خلقك فسواك فعدلك » وقوله : ه بل أحياء عند ربهم يرزقون » . 

فابن القيم يعتمد على نصوص قرأنية فى مفارقة النفس للبدن ء وإن البدن جوهر مخالف 
للنفس . وإن الله يسوي النفس كما سوى البدن . ولكن ابن القيم لم يلبث أن يستشهد 
بأفكار أ فلاطونية عندما يقول : إن بدن الانسان كالقالب لنفسه فتسوية البدن تابع لتسوية 
النفس . والبدن موضوع ها كالقالب لما هو موضوع له .'") 

وعندما يؤيد رأيه بأن العذاب والنعيم على النفس والبدن جميعاً باتفاق أهل السنة 
)م0 ابن الفيم : كتاب الروح ‏ ص © 


(؟) المصدر الاب ضص 714 
(©) المصثر السابق ص 578 
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والجماعة . وأن العذاب والنعيم عليهم| مجتمعين . ثم يقرل بعدها ان هناك أفوالاً لاسائذة 
ليست من أقوال أهل السنة والحديث . وهي قول من يقول إد النعيم والعذاب لا يكون إلا 
للروح وإن البدن لا ينعم ولا يعذب . ثم يضيف قائلا : وهذا ما يقوله الفلاسفة المنكرون 
معاد الأبدان وهؤلاء كفار باجماع المسلمين١'‏ ولا شك أن أفلاطون والأافلاطونيين هم الذين 
يقولون بتلاشى الأبدان وخلود النفوس . 

يرينا ابن القيم في أغلب الصفحات عندما يتكلم عن الانسان يفول أنه ركب من بدن 
ونفس . . . وأن الأبدان كالقبور للأرواح .. . وأن البدن تابم للروح ."'' 


أمافكرة أفلاطون عن الارتصال بالله بعد الابتعاد عن علائق الحس والصعود بالنفس - 
على ما عرفناه فى فصل سابق بالجدل الصاعد ‏ فتتجلى واضحة عند ابن القيم عندما يقول : 
وبما ينبغي أن يعلم أن ما ذكرنا من شأن السروح يختلف بحسب حال الأرواح من القوة 
والضعف والكبر والصغر . فللروح العظيمة الكبيرة من ذلك ماليس لمن هودونا . وأنت 
ترى أ حكام الأرواح فى الدنيا كيف تتفاوت أعظم تفاوت بحسب تفارق الأرواح فى كيفيتها 
وقواها وابطائها وإسراعها والمعاونة هها . فللروح المطلقة من أسر البدن وعلائقة وعوائقه من 
التصرف والقوة والنفاذ والهمة وسرعة الصعود الى الله والتعلى بالله ما ليس للروح المهينة 
المحبوسة فى علائق البدن وعوائقه فاذا كان هذا وهي محبوسة فى بدنها فكيف إذا جردت وفارقته 
واجتمعت فيها قواها . وكانت فى أ صل شأنها روحاً علية زكية كبيرة ذات همة عالية فهذه ها 
بعد مفارقة البدن شأن آخر وفعل آخر .'" 


أما التناسخ وهو فكرة أفلاطونية ‏ كما نعلم ‏ متصلة بالأخلاق فقدذ رفضها ابن القيم 
وحمل عليها قائلاً : إنما التناسخ الباطل ما تقوله أعداء الرسل من الملاحدة وغيرهم الذين 
ينكر ون المعاد أن الأرواح تصير بعد مفارقة الأبدان الى أجناس الحيوان والحشرات والطيور 
التي تناسبها وتشاكلها فاذا فارقت هذه الأبدان انتقلت الى أبدان تلك الحيوانات فتنعم فيها أو 
تعذب ثم تفارقها وتحل فى أبدان أخر تناسب أعما ا وأ خلاقها . وهكذا أبدا . فهذا معادها 
عندهم ونعيمها وعذابها ولا معاد لها عندهم غير ذلك . فهذا هو التناسخ الباطل المخالف ا 
اتمقت عليه الرسل والأنبياء وهو كمر بالله واليوم الآخحر وهذه الطائمة يقولون أن مستفقر 
الروح بعد المفارقة لأبدان الحيوانات التي تناسيها' 0 
(1) كتاب الروح : ص ١ه‏ 
(؟) المصدر السابين ص 17> 
() المصدر الابى ص ١ ١‏ 
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ويعالج ابن القيم فكرة التشبه بالله الافلاطونية والاقبال على المعرفة وتزكية النفس حتى 
أنه يقسم النفوس الى نوعين : نفوس أرضية ونفوس سائية . النفوس الأرضية التي تبقى 
محبومة فى سجنها أى التي لم تتجه الى المعرفة . والنفوس اللسمائية وهي التي تسعى الى 
التشبه بالله وتلهج بذكره . يقول ابن القيم : ومنهم من يكون محبوساً في الأرض لم تصل 
روحه إلى الملا الاعلى . فانها كانت روحاً سفلية أرضية فان الأنفس الأرضية لا تجامع الانفس 
السماوية كما لا تجامعها فى الدنيا . والنفس التي لم تكتسب ف الدنيا معرفة ربها وححبته وذكره 
والأنس به والتقرب اليه بل هي أرض سفلية لا تكون بعد المفارقة لبدنها إلا هناك . كما أن 
النفس العلوية التي كانت فى الدنيا عاكفة على محبة الله وذكره والتقرب اليه والأنس به تكون 
بعد المفارقة مع الأرواح العلوية المنامبة  ٠١‏ 


يعتبر ابن القيم أن النفس محلوقة حادئة وكذلك العالم حادث ولم يكن قدي إلا الله 
وهو الذى صنع العالم وخلق الانفس'' . ونحن نعلم أن أفلاطون يقول ان الانفس محلوقة 
وكذلك فهم المسلمون أن أفلاطون يقول رحدوث العالم . 

بأتي ابن القيم بكثير من الآيات القرآنية الكريمة مستشهداً بها على أن النفس محلوقة 
حادثة . وعندما تأتي بعضى الأيات مرة بكلمة الروح ومرة بكلمة النفس فابن القيم يفول 
( النسن هي الروخ )''' وقوله تعال :ويا أبها الناس اتقوا ربكم الذى خلفكم من نفس 
واحدة وخلق منها زوجها وبث منهما رجالا كثيرا ونساء واتقوا الله » . وقوله عرز وجل ! «١‏ وقد 
خلقتك من قبل ولم تك شيئاً » وقوله تعالى : ٠‏ ولقد خلقناكم ثم صورناكم ثم قلنا للملائكة 
اسجدوا لأدم » وقوله تعالى : : الحمد لله رب العالمين » والأرواح من جملة العالم فهو ربها 
وه إياك نعبد وإياك نستعين ٠‏ فالأرواح عابدة له مستعيئة به ولو كانت غير محلوقة لكاننت 
معبودة مستعانا بها . ويركز ابن قيم الجوزيه على هذه النقطة المهمة وهي أن النفس تحتاج الى 
خالقها وتنجه اليه فهي لا تملك نفعاً ولا ضرأ وكل صفاتها وأفعالها مصنوعة من ربها وفاطرها 
فهو الذى خلقها فواها. 

ونلا حظ أ فلاطونية ابن القيم فهو بعد أن يثبت حدوث النفس يقول بعدها أن الانسان 
ليس بدنه وإنما هو روحه ثم يأتي ببيت شعر يستشهد به : 





(؟) كتاب الروح ص ١11‏ 
(9) كتاتب الروح : ص 8١؟‏ 
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با خلام الجسم كم تشقى بخدمته | فأنت بالروح لا بالجسم إنسان'" 


كما أن الأرواح عند ابن القيم هي التي تفرح وتحزن وهي التي تشعر باللذة والألم 2 
وهي التي تعرف وتنكر . ويأتي بمئال وهو أن الإنسان يحلم فى النوم ويصبح وأثر لذة الفرح أو 
ألم الحزن باق فى نفسه مما تلاقي الروح دون الحسد'"'. 


ويبرهن على أن النفس هي التي تنتقل وتذهب وتجيء والبدن تابع 5 وهو يقول : إد 
كل أحد يشهد عقله وحه بأنه هو الذى دخل وخرح وانتفل لا محرد بدنه ٠‏ فشهادة الحس 
والعقل بمعاني هذه الألفاظ وإضافتها الى الروح أصلاً والى البدن تبعأمن أصدق الشهادات 
والاعتاد على ذلك لا على جرد الاإطلاق اللفظي .'"' 

ويرد على القائلين بأن النفس عرض من أعراض البدن . فيشبه البدن بالمركب بالنسبة 
للنفس حيث يقول : إن البدن مركب ومحل لتصرف النفس . فكأن دخول البدن وخروجه 
وانتقاله جاريا مخرى دخول مركبه من فرسه ودابته ؛ فلو كانت النفس غير قابلة للدخول 
والخر وج والانتقال والحركة والسكون لكان ذلك بمنزلة دخول مركب الانسان الى الدار 
وخر وجه منها دون دخوله هو : وهذا معلوم البطلان بالضرورة . وكل احد يعلم ان نفسه 
وروحه هي التي دخلت وخرجت وانتقلت وصرفت البدن وجعلته تبعا لماي الدخول 
والخروج فهوها في الأصل وللبدن بالتبع ولكنه بالبدن للمشاهدة وللر وح بالعلم والعقل . ''' 


يذكرنا قول ابن قيم الجوزيه فى الفقرات السابقة بقول أفلاطون إن البدن ما هو إلا 
آلة للنفس . وإن النفس هي المدبرة المحركة الدراكة.ثم يرد ابن القيم على القائلين بأن النفس 
عرض من أعراض البدن : إنها لو كانت عرضاً لكان الانسان كل وقت قد يبدل مائة ألف 
نفس أ وأكثر . م يعيد رأيه بأن الانسان هو الروح فيقول : والانسان إنماهو إننان بروحه 
ونفسه لا سلئه الى 


ويرى ابن القيم ف المثال السابق أن البدن مركب للنفس ورب قائل يقول إن النفمس 
ما زالت جوهراً غيرجوهر البدن والبدن لها كالمركب إذن تستطيع أن تتقل من مركب الى آخر 


١148-1١10" | كتف الروح‎ )١( 
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816 مه 


وتشتغل بتدبير بدن بعد بدن كما يمكن الملاح ذلك . 


يرد ابن القيم على ذلك بأنه بالرغم من أن جوهر النفس يختلف عن جوهر البدن . إلا 
أنهها متحدان ومتشابكان ومتداخلان . فهو هنا يضيف على أ فلاطونيته آراءاً رواقية فى مشابكة 
النفس لليدن . 


ويعلل سبب عشى النفس الطبيعي للبدن . ذلك لأن النفس تنال اللذات بواسطة 
البدن . 


يقول ابن القيم : إن العقلاء كلهم متفقون على أن الانسان هو هذا المي الناطق 
المتغذى النامي الحساس المتحرك بالايرادة .2 

يأتي ابن القيم بعدة أدلة تثبت أن الروح أو النفس غير الجسم منها :أولا: أن العقلاء 
اتفقوا في قوهم على جعل النفس غير الجسم ولوكانت جسم لم يكن لهذا القول معنى . 

انيأ: أن النفس غير قابلة للقسمة كالجسم . نالكا: أن القوى العاقلة تقوى على أفعال 
غير متناهية . فانها تقوى على إدراكات لا تتناهى والقوى الحسمانية لا تقوى على أفعال غير 
متناهية . لأن القوى الجسمانية تنقسم بانقسام محلها . رابعا : لو كانت القوة العقلية جسمانية 
لضعفت ف زمان الشيخوخة دائياً وهي ليست كذلك . خامساً: إن القوة العقلية غنية في أفعاها 
عن الجسم وما كان عَنْياً في فعله عن الجسم وجب أن يكون غنياً في ذاته عن الجسم | 
مادساً : إن القوة الحسما نية تتعب بكثرة الأفعال أما القوة العقلية فانها لا تضعف بسبب كثرة 
الأفعال . سابعاً : لوكانت النفس جسماً لوجب أن يثقل البدن بدخوها فيه . ثامناً : لوكانت 
النفس جما لكانت على صفات سائر الأجسام التي لا يخلو شيىء منها من الخفة والثقل 
والخرارة والبرودة والنعومة والخشونة والسواد والبياض . 


تاسعاً : لكانت ذات أبعاد طول وعرض وعمق . 


عاشراً : لو كانت جما لكان اتصاها بالجم إن كان على سبيل المداخلة لزم تداحل 
الأجسام وإن كان على سبيل الملاصقة والمجاورة كان الانسان جسمين متلاصقين أ حدههما يرى 
والأخر لا يرى 5 وغيرها من الأمثلة ان 
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يفرق ابن القيم بين القوة العقلية والقوة الشهوانية والقوة الغضبية . وكيف أن القوة 
الشهوانية والغضبية إذا كانتا فى غاية الشدة تمنعان العقل من الاستكمال . وبالمكس إذا 
ضعفت هاتان القوتان يحصل العقل على استكماله ‏ ) 


لا شك أنه أخذ تقسيم القوى الى ثلاث عن أفلاطون الذى قسم قوى النفس الى 
عقلية وغضبية وشهوانية . 

لم يلبث بعدها ابن القيم إن يقول أن كثيراً من الناس يقولون إن لابن آدم ثلاث 
أنفس . نفس مطمئنة ونفس لوامة ونفس أمارة . وإن منهم من تغلب عليه هذه ومنهم من 
تغلب عليه الاخرى ويحتجون على ذلك بقوله تعالى : « يا أيتها النفس المطمئة » وبقوله 
تعالى : ولا أقسم بيوم القيامة ولا أقسم بالنفس اللوامة ؛ وبقوله تعالى : و إن النفس لأمارة 
بال 


أما ابن القيم فيقول بالتحقيق أن النفس واحدة . *' وهو يشابه أفلاطون الذى قال 
كذلك أن النفس واحدة ولكن قواها ثلاث . وابن القيم أيضاً يقسم فوى النفس الى ثلاث 
كما رأيناء قوة عفلية وقوة نغصبية وقوة شهوانية . وسنراه يفسرهذه النفوس الثلاث التي وردت 
ف القران الكريم وهي النفس المطمئئنة والنفسى اللوامة والنفس الأمارة . أقول سيفرها 
تفسيرأ أ فلاطونياً واضحاً وسيبرهن على أن النفس المطمئنة هي العقلية . واللوامة هي 
الغضبية . والامارة هي الشهوانية . 


باعتبار طمأنينتها الى ريها بعبوديته ومحبته والانابة اليه والتوكل عليه والسكون اليه . فان سمة 
حبته وخوفه ورجائه منها قطم النظر عن محبة غيره وخوفه ورجائه ٠‏ فيستغني بمحبته عن حب 
سواه وبالشوق اليه والى لقائه عن الشوق الى ما سواه . ثم يأتي بآية كريمة : « الذين أمنوا 
وتطمئن قلو بهم بذكر الله ألا بذكر الله تطمئن القلوب ٠»‏ فان طمائينة القلسب سكونه 
واستفراره بزوال القلق والانزعاج والاضطراب عنه . . . الى أن يقول : ويصير ذلك لقلبه 
بمنزلة رؤية الشمس ف الظهيرة لعينه . "' 

٠١4 كتاب الروح ص‎ )١( 

(5) اتصدر الاب صض 57١‏ 
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 ؟كملثل1-‎ 


بتضح هنا أنه يحذو حذوأ فلاطون فى وظيفة القوة العقلية وابتعادها عن الحس والتوجه 
الى الله والتشبه به حتى أنه يأتي بنفس المثال الذي يأني به أ فلاطون وهو الشمس التي ترى 
واضحة بالنسبة للحس فكذلك الله يصير بالنسبة للعقل مرئياً بوضوح كالشمس . 


أما النفس اللوامة عنده فهي نفس القوة الغضبية عند أفلاطون . فهو بعد أن يقول: 
واللوامة هي التي أقسم بها سبحانه في قوله : « ولا أقسم بالنفس اللوامة ٠‏ نراه بعدها يشرح 
طبائعها وصماتها فنجدها هي القوة الغضبية بعينها . يقول ابن القيم فى وصفها : إنها تتقلب 
وسلون في الساعة الواحدة فضلاً عن اليوم والشهر والعام والعمر ألواناً متلونة فتذكر وتغفل 
وتقبل وتعرض وتلطف وتكشف وتثيب وتجفو وتحب وتبغض وتفرح ونحزن وترضى وتغضب 
ونطيع ونتقي وتفجر ١٠١.‏ 

أما النفس الشهوانية أو القوة الشهوانية عند أفلاطون ٠‏ فهي النفسى الأمارة عند ابن 
القيم . ونراه يصفها بكل صفات القوة الشهوانية ورغالبها وأهوائها ونزعاتها التي توفع 
بالانسان . يقول ابن القيم : وأما النفس الامارة فجعل الشيطان قرينها وصاحبها الذى يليها 
وهو يعدها ويمنيها ويقذف فيها الباطل ويأمرها بالسوء ويزينه لها ويطيل فى الأمل ويريها 
الباطل فى صورة تقبلها وتستحسنها ويمدها بأنواع الامداد الباطلة من الأماني الكاذيبة 
والشهوات المهلكة ويستعين عليها مبواها وإرادتها فمنه يدخل كل مكروه . . . ومن أطاعها 
فتحت لحم هذه النفس باب الموى فدخلوا وعاثوا وأفسدوا وفتكوا وسبوا وفعلوا ما يفعله 
العدو بعدوه وانتقلوا من عبادة الرحمن الى غبادة الأوثان ومن عز الطاعة الى ذل العصيان .*'' 


(1) كئاب الروح : ص 529 
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 ؟مللا/ك‎ 


00 الفصل العاشر 
اثر افلاطون الأخلاقي ف الكلام 


داقر تت الفلقه الا خلابء. ١9‏ 


هيد 


كان ظهور ( علم الكلام ) فى العالم الارسلامي كرد فعل لنظريات فلسفية ٠‏ منها 
الفلسفة اليونانية . بدات تهاجم الارسلام بقسوة. وتضع تصورات مخالفة للتصورات 
القرأنية . وكانت مشكلة خلق العالم أهم المشاكل التي واجهها متكلمو الإسلام فى مقابل 
الرأى الفلسفي اليوناني فى قدمه . 

لقد فرمتكلمو الاإسلام جميعاً ظواهر الطبيعة على أنها صادرة عن فعل الله الخالق . 
ولم يفسروها على أنها فعل للطبيعة لانهم لم يعتبروا العالم نظاماً أزليا بل اعتبروه تحلوقاً 
حادثاً زائلاً . والله هو الخالق المختار القادر على كل شىء.ولم يتقبلوا قول أرسطو بأنه محرك 
غير متحرك' " بل إنهم قالوا بحدوث العالم بعد إن لم يكن . وتعتبر نظرية الحدوث أو الخلق 
من أكبر عقائد علم الكلام منذ الصدر الأول حيث أنهم رفضوا المذهب الفلسفي القائل بقدم 
العالم | وأن للطبيعة فعلاً من ذاتها . 

كان لا بد للمتكلمين من الإقبال على دراسة الفلسفة مبكرأ حتى يتمكنوا من مواجهة 
أسسها . ويخبرنا الشهرستاني بأن أصحاب واصل بن عطاء ( ١7‏ ه ) طالعوا كتب 
الفلاسفة”. كما أن الشيرازى يذكر فقرة نقلها عن المطارحات للسهر وردى خاصة بمصادر 
مذاهب المتكلمين الأول تقرر أنه : بأيديهم (أى بأيدى المتكلمين الأول) هما نقله جماعة فى عهد 
بني أمية من كتبهم من كتب ( قوم ) أساميهم تشبه أسامي الفلاسفة . فظن القوم أن كل 
اسم يوناني فهو فيلسوف . ووجدوا فيها كلمات استحسنوها وذهبوا اليها وفرعوها رغبة فى 
الفلسفة وانتشرت فى الأرض وهم بها فرحون . 9" 


9437 دى نور : تاريخ الفلسفة ف الاسلام  ص‎ )١( 
"5١ ص‎ ١2 _ آفه الشهرمتاني : المثر وائحل‎ 
١7 الشيرازى : الاسفار الأربعة  ص‎ )«( 


11 هد 


وقد تنبه الباحئون الأوربيون منذ أكثر من قرن الى أن المتكلمين فرقة من فلاسفة 
الاسلام ؛ وأن الكلام متمل بالفلسفة ٠‏ وأن المتكلمين أخذوا عن الملاسفة حيناً واتفقوا 
معهم فى الأراء حيناً آخر . ويشير الدكتور أ بو ريده الى أن المستشرق رينان رغم أنه ينكر كل 
فلسمة عند فلاسمة الاإسلام إلا أنه يفول : إن الخركة الفلسفية الحقيقية فق الإسلاء ينبغى أن 
تلفنين عند فرق التكلفق ١‏ د :وق عله الكلام يدوم خامو 0 7 / 


وتؤيد رأينا كتب المتكلمين الي طبعت ونشرت أخيراً مثشل مقالات الاإسلاميين 
للأشعرى والانتصار للخياط والملل والنحل للشهرستاني . حيث تلاحظ الأفكار الفلسفية 
واضحة الى جانب علم الكلام . مما يدلا على أن الفلسفة لعبت دورا هامأ فى تفكير 
المتكلمن . 

يقول ابن خلدون فى باب علم الكلام من مقدمته ٠‏ إن الفملسفة انتشرت فى دوائر 
المتكلمين وخالفوا الكثير منها بالبراهين وربما أن كثيرأ منها مقتبس من كلام الفلاسفة فى 
الطبيعيات والارهيات . وربما أدخلوا الرد على الفلاسفة فيا خالفوا فيه من العقائد الاريمانية 
وجعلوهم من خصمم العقائد لتناسب الكثير من مذاهب البتدعة ومذاهبهم وأول من كتب فى 
طريقة الكلام على هذا المنحى الاورمام الغزالى رحمه الله . . . ثم توغل المتأخرون فى مخالطة 
كتب الفلسفة والتبس عليهم شأن الموضوع ف العلمين فحسبوه فيهما واحداً من اشتباه المسائل 
فيهما » . .. . إلى أن يقول « ونظر الفيلسوف ف الاهيات إنما هو نظر فى الوجود المطلق وما 
يقتضيه لذاته ونظر المتكلم فى الوجود من حيث أنه يدل على الموجد » . 

وبالحملة فموضوع علم الكلام عند أهله إنما هو العقائد الإيمانية بعد فرضها صحيحة 
من الشرع من حيث يمكن أن يستدل عليها بالأدلة العقلية فترفع البدع وتز ول الشكوك والشبه 
عن تلك العقائد . وإذا تأملت حال الفى فى حدوثه وكيف تدرج كلام الناس فيه صدرا بعد 
صدر وكلهم يعرض العقائد صحيحة ويستنهض الحجج والأدلة علمت حينئذ ما قر رناه لك فى 
موضوع الفن وأنه لا يععدوه ٠‏ ولقد اختلطت الطر يقتان عند هؤلاء المتاخر ين والتبست مسائل 
الكلام بمسائل الفلسفة بحيث لا يتميز أحد الفنين عن الآخر .'" 


ويقول ابن خلدون فى مكان آخر من المقدمة : وصار علم الكلام مختلطاً بمسائل 


الحكمة وكتبه محشوة مها كأن الغرض من موضوعههما ومسائلههما واحد والتبس ذلك على 
النائن 29 
سن . 


(1) أبو ريده : ابراهيم ابن سبار النظام ‏ صى 8+ ١‏ (5) ابن خلدون : المقدمة ص 415 
(9) المصدر السابق ص ©1406 


اا ا 


المدرسة الكلامية فى الارسلام اذن اتجهت أول أمرها الى أصول الدين تدافم عن 
عقيدتها 3 ولكن بعد ذلك كات تأخذ بأراء الفلاسمة واختلط الكلام بالملسمفهة والشىء 
الذى نريد معرفته الآن هل عرف المتكلمون ا قلاطون © 


يرى الدكتور النشار أن علماء الكلام لم يأخذوا باراء أرسطو بل على العكس حار بوه 
حربأ عنيفة وانبروا يهاجمونه أشد هجوم . إذ رأوا فيه الفيلسوف الذى ينادى بقدم العالم , 
ويقرر أن الله هو محرك أول لا يتحرك وأنه يحرك العالم فقط حركة فاعلية لا غائية فيها . كما 
أنه لا يؤمن باله خالق . وبما لا شك فيه أن مشكلة قدم العالم عند أرسطو شغلت الاوساط 
الإسلامية شغلا تامأ وقد نفرت المسلمين عامة من أرسطو ولم يستطع العقل الاإسلامي أن 
يسنسيغ فكرتها حتى أن شارح أرسطو العظيم ابن رشد قد خالف المعلم الأول فيها أشد 
المخالفة ‏ ''' 

لا بد اذن أن يتجه علماء الكلام الى أفلاطون كما يرى بعض المستشرقين وكذلك 
المرحوم محمود الخنضيرى الذى كان يقول إن المتكلمين لا سما المعتزلة اتجهوا الى أفلاطون وكما 
يقول دى بور أن أفلاطون كان يقول بحدوث العالم وبقاء النفس وكونها جوهراً روحياً : 
وهذه آراء لا تتعارض مع عقيدة المسلمين . أما أرسطو فكان يقول بقدم العالم وكان مذهبه 
فى أمر النفس وف الأاخلاق أقل روحانية من مذهب أفلاطون . فكان العرب يرون فيه 
خطراً على دينهم حتى لقد ألّف متكلمو الاإسلام في الفرن التاسع والعاشر الميلادى ( الثالث 
والرابع الهجرى ) على اختلاف مذاهبهم كتبا كثيرة فى الرد عليه .' '' 

إذن نزعة أفلاطون الشرفية وتقارب آرائه من العقائد الدينية جعلت متكلمي المسلمين 
ينجهون اليه ى) اتجه اليه قبلهم المسيحيون . ويشير الدكتور النشار أن المتكلمين لم يتجهوا 
الى أ فلاطون أول الأمر بل كانوا يرون فى ميتافيزيقا القران ما يشغلهم عن محاولة تصيد فكرة 
فلسفية تدعم فكرة القران فى خلى العالم ٠‏ ولكن سرعان ما تناولوا الفلسفة بعد أن كانوا 
يتحرجون فيها من قبل . وحاولوا أن يجدوا فيها ما يدعم فكرة القرآن " . 

يقول محمود الخضيرى ان الاسلاميين لم يفهموا على الارطلاق حقيقة الفكر الأفلاطوني 
ولم يتبينوا | هم أمام ملحد عريق لا يقل عراقة في الاالحاد عن تلميذه أرسطو . وينسب هذا 


) تعليق‎ ( 5١5 أفلاطون : فيدون  ص‎ )١( 
) تعليق‎ ( 5١5 أفلاطون : فيدون  ص‎ )5( 
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الى أ - نهم تناولوا أفلاطون عن تلميذه أرسطو ف المبحث الفلسفي بالذات قدم العالم . 
وهذا خطأ لآب عرفوا أن أفلاطون ينادى أيضاً بقدم العالم إلا ). نهم شاؤوا تفسيره طبقآ 
لتفسيرأرسطوله . 


ويرد الدكتور النشار أن من الخطأ الكبير أن نذهب مع محمود الخضيرى الى أن 
الصعوبة التي نجدها الآن فى فهم أفلاطون لم تعرض للمتكلمين الاوسلاميين . وإن 
الايسلاميين قبلوا فكرة المعارضة والتي تؤكد أن أفلاطون نادى بقدم العالم ٠‏ وعرضوا لرأى 
فورفوريوس الذى يقرر أن أفلاطون ينادى بقدم العالم''". 


ويذكر الشهرستاني نصوصاً لفورفوريوس : إن الذى يحكى عن ال عن القول 
يحدوت العالم غير سح . وأما ما فرق به أ فلاطون عندهم من أنه ية يضم للعالم ابتداء 
زمانياً فدعوى كاذبة ؛ وذلك أن أفلاطون لايرى أن للعالم انغداء وهنا . 50 

جهة العلم ويزعم أن علة كونه ابتداؤه » وقد وو 
أنه حدث من لأ شيه وأنه خرج من ل نظام ال نظا فقدأخطا وغ وذلك ان لا 
دائياً أن كل عدم أقدم من الوجود فبا علة وجوده شيء أخر غيره . ولا كل سوء نظام أ قدم من 
النظام . وإ بي أفلاطون أن الخالق أظهر العالم من العدم الى الوجود . وجد انه لم يكن 
من ذاته ولكن سبب وجوده من الخالق . وقال في الميولى إنها أمر قابل للصورة وهها فى 
الموضوع والحد واحد . ولم يبين العدم ىا ذكره أرسططاليس . إلا أنه قال اهيولى لا صورة 
ها فقد علم أن عدم الصورة ف ال يولي وقال أن المكونات كلها إنما تكون بالصور على قبول 
التغير وتفسد بخلو الصور عنها .'" 


ويعلل الدكتور النشار ذلك*': إن بعض الاإسلاميين مالوا الى تفسير أرسطو 
وأخلصوا لنص طباوس واستعانوا به لتدعيم فكرة حدوث العالم ٠‏ لاا سها وأن الفلسفة 
الأفلا طونية كانت تدرس ف المجامع المسيحية حول مدينة الرها . كما نظر بعض الارسلاميين 
ب 1 أنه من المنادين بالتوحيد وحاولوا بكل الوسائل البحث عن نصوص تنبت 

هذا . إن افلاطون يتكلم أحياناً عن وجود إله منظم عاقل محرك كامل ثابت لا يطرأ عليه 
تغيير ولا يجري عليه زمان لآنه لا يخضع للزمان إلا الكائن المحسوس . ورغم أن أفلاطون 
يتكلم أحيانا عن آة متعددة لكنه يقول أن فوق تلك الآهة إهاً ليس من نوع تلك الآهة . 


) تعليق‎ ( 75١7 أفلاطون : فيدون  ص‎ )١( 
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أي أن هناك مثلاً عليا للموجودات يتأملها الصانع ويضع على مثالها وفى قمتها مثال الخر . 
ومثال الخير هو العلة لجميع الصور .'" فأفلاطون اذن يقول أنه يوجد وراء المحسوسات 
صور قائمة وجواهر دائمة يتعلق بها علمنا وهي للمحومات عثابة الشبح للخيال سهاها 
أفلاطون بالمعاني وتعرف عند العرب بالمثل الأفلاطونية .7" 


يذكر أفلاطون كما يقول عنه أفلوطرخس : إن الله هو الواحد البسيط الذى لا علة 
له (٠‏ الذى هو واحد عادل + الذى وحده على الحقيقة موحود . وهذه الأسهاء كلها تنتهي الى 
العقل فهو عقل مفارق الصور . غير مخالط العنصر البتة ولا يشارك فيها ولا مما يقبل التأثير . 
ولكنه يقول عنه فى نص آخخر : إنه يرى المبادىء ثلائة هي الله والعنصر والميولل ٠:‏ الله هو 
العقل والعنصر هو الموضوع الأول للكون والفساد . والصورة جوهر لا جسم له فى 
التخييلات والافكار المنسوية الى الله عز وجل . وأما العلة الأولى فهوعقل هذا العالم .0 


ثم ال الله لما خلق العالم أوجب أن خلقه إياه على مثال تصوره على ما يقول الشعراء 
الاولون أصحاب الكوميديا القديمة ولولم يكن فكيف كان تهيا أن يكون كون على الصورة 
التي عليها! '' . 


رغم أن توحيد أفلاطون هذا يختلف عن التوحيد الاوسلامي تمام الارختلاف!'' ولكن مع 
هذا فنرى مفكراً أشعرياً وهو الشهرستاني ( المنوق 6848 ه/ 6#١١م)‏ يقول يأن 
أفلاطون معروف بالتوحيد والحكمة 90 


أما سقراط فيعرفه الشهرستاني بالحكيم الفاضل الزاهد الذى اشتغل بالزهد ورياضة 
النفس وتهذيب الأخلاق . وأنه نهى الرؤساء الذى كانوا في زمانه عن الشرك وعبادة 
الأوئان١"'‏ . 


أما النفوس الانسانية فيرى الشهرستاني بأن سقراط يقول بأنها كانت موجودة قبل وجود 
الأبدان على نحو من أنحاء الوجود . أما متصلة بكلها وأمامتايزة بذواتها وخواصها فاتصلت 


) تعليق‎ ( "١5 أفلاطون : فيدون  ص‎ )١( 
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ااي ا 


بالأبدان استكمالاً واستدانة . والأبدان قوالبها وآلاتها فتبطل الأبدان وترجم النفوس الى 
١غ‏ 


أفلاطون يسميه الشهرستاني أفلاطون الإإلمي ويذكر عنه أنه قال أن للعالم محدثاً 
مبدعاً أ زلياً واجباً بذاته . "ا 


الشهرستاني اذن فهم أفلاطون على أنه يقول أن العالم حادث وأن له محدثاً هوالله 
تعالى . كها يقول إن أفلاطون أثبت أن لكل موجود مشخص ف العالم الحسى مثالا موجودا 
مشخصاً فى العالم العقلي يسمي ذلك المثل الافلاطونية . فالعالم اذن عالمان . عالم العقل 
وفيه الشل العقلية والصور الروحانية . وعالم الحس وفيه الأشخاص الحسية والصور 
الحسم) نية اليايف 


ولما كان العالم يقسم الى محسوس ومعقول واننا نستطيع أن نشاهد جميم المحسوسات 
فكذلك العقل يشاهد جميع المعقولات . وإذا كانت المحسوسات محدودة . فالمعقولات غير 
محدودة ولا محصورة ق زمان ولا مكان . وهذا فهي مثل عقلية . ويروى الشهرستاني" : إن 
مما يثبته أ فلاطن موجودات محققة بهذا التقسيم وهو يقول انا نجد النفس تدرك أمور البصائر 
والمركبات . ومن المركبات أ نواعها وأشخاصها ومن البسائط ما هي هيولانية . وهي الني 
تعرف عن الموضوع وهي رسوم الحزئيات مثل النقطة والخط والسطح والجسم . ويقول 
أفلاطن أن هذه أشياء موجودة بذواتها . وكذلك توابع الجسم مفردة مثل الحركة والزصان 
والمكان والأشكال فانا نلخصها بأذهاننا بسائط مرة ومركبة أخرى . وها حقائق فى ذواتها من 
غير حوامل ولا موضوعات . ومن البسائط ما ليست هيولانية مثل الوجود والوحدة والجوهر . 
والعقل يدرك القسمين جميعاً متطابقين عالمين متقابلين . عالم العقل وفيه المثل العقلية التي 
تطابقها الأشخاص الحسية . وعالم الحس وفيه التمثلات الحسية التي تطابقها المثل العقلية . 
ذأعيان ذلك العالم أثار فى هذا العالم وأعيان هذا العالم آثار فى ذلك العالم . 


ولما كانت المثل هي مبادى»ء الموجودات الحسية . منها بدأت واليها تعود ٠‏ فيتفرع عل 
ذلك أن الغوس الاإنسانية التي هي متصلة بالأبدان اتصال تدبير وتصرف كانت هي موجودة 
قل وجود الأبدان 5 وكان ها نحو من أنحاء الوجود العقلي لين 
)١(‏ الشهرسناني : الملل والنحل ‏ 77" ص 7945 
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يه 


ومما يظهر أن الشهرستاني اطلع على كتب أفلاطون نجده يستشهد عندما يقول : 
وقال أ فلاطن فى كتاب النواميس أن أشياء لا ينبغي للانسان أن يجهلها منها أن له صانعاً وان 
صانعه يعلم أفعاله وذكر أن الله تعالى إنما يعرف بالسلب أى لا شبيه ولا مثال ‏ وأنه أبدع 
العالم من لا نظام الى نظام . وأن كل مركب فهو للانحلال وأنه لم يسبق العالم زمان ولم 
سباع عن ليء "٠‏ 

كان أقلاطون اذن الفيلسوف الذى اتهِه اليه المتكلمون . 


وسنرى فى عرضنا لفرى المتكلمين أثر أفلاطون وبخاصة أخلاقيته فى كل فرفة . 
وسنبدأ بالأشاعرة فالمعتزلة ثم الشيعة الارمامية . . 


6 الأشاعرة 


لم نلاحظ آثاراأ واضحة لافلاطون عند الاشعرى . شيخ المذهب ( المتوفى سنة 6174 
ه/ 7868م ) فقد عرفنا أفلاطون إرادياً . أما الأشعرى فهو يقبل بقسمة الأفمال الى 
اضطرارية واختيارية » ويقول أن الانسان يشعر بأن الحركات الإرادية تصدر عنه باختياره 
وأن له القدرة على القيام مها وعدم القيام لكن القدرة فى الاانسان شىء خارج عن الذات . 
زائد عليه . لأنها لو كانت ذاتية لما فارقت الاونسان . وهي تفارقه أحياناً . لأنه يقدر تارة على 
الثىء ويعجز عنه أ خرى . وهذه القدرة غير خالقة للأفعال عند الانان فلوكانت الأفعال 
الاختيارية من خلق الله والعبد معأ لجاز اجتياع مؤثرين فى أثر واحد وهذا محال . وإذا كان 
الأمر كذلك فيا معنى التكليف ؟ وكيف يوز أن يعاقب الله الانسان على أعمال لم يفعلها هو 
بنفسه؟ يجيب الاشعرى على هذا السؤال بقوله إن قدرة الاإنسان وإن لم تكن خالقة فهي 
كاسبة , لأن الكافر مثلاً لا يستطيع الاإيمان لا لعجزه عنه عجرا كلياً بل لتركه إياه واشتغاله 
بضده . فالكسس نتيجة لتوجيه العبد إرادته شطر العمل المحمود . فاذا ما أراد الانسان عمل 
الخير خلق الله فيه القدرة على عمله واستحق الثواب . وإذا ما أراد الشرخلق فيه الشر وعاقبه 
عليه . فالكسب عند الاشعرى هو فى مكان الخلق عند المعتزلة . والارادة عنده وعندهم هي 
الشرط الأساسى للتبعة . 


فأفعال العباد اختيارية تتعلق مها قدرة الله تعلق الاإيماد وقدرة العبد على وفق إرادته 


(1) الملل والتحل : ج”؟ ‏ ص "١14‏ 
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تعلق كسب "١.‏ 


رغم أننا نلاحظ أن من الماديين من أنكر روحانية النمس وقال ري 
لجسم . وكان من الطبيعي أن يكون أنصار مذهب الجوهر الفرد من هذا الفريق 
يرون ف الوجود إلا" الجوهر وأعراضه والخلق المستمر الذى هوجزء متمم هذه 0 
الس امرات ل اا ا عي 
انقطاع : 

ويذهب الدكتور ابراهيم مدكور الى أن أبا الهذيل العلاف ‏ الواضع الأول لنظرية 
الجوهر الفرد ف الارسلام - يقرر أن النفس عرض الجسم وأن العرض لا يبقى زمانين . فاذن 
روح الاونسان في تغير مستمر . 7 


وأبوالحسن الاشعرى شيخ الأشاعرة فيقول الدكتور مدكور أنه منحى منحاً ماديا أيضاً 
ويشك فى روحية النفمس اد 

وكذلك الباقلاني ( المتوق سنة 4٠7‏ ه/ ؟١١١م)‏ الذى يعد النصبر الأول لنظرية 
الجوهر الفرد بين الاشاعرة يذهب كذلك الى أن الروح عرض وأنها ليست شيئاً آخر سوى 
الحياة وعلى هذا لا بقاء ها بعد فناء البدن : 


أما الموجودات عند الباقلاني فعل ضربين : قديم لم يزل ومحدث لوجوده أول ْ 
فالقديم هوالمتقدم فى الوجود على غيره . والمحدث هو الموجود من عدم . 


والأجسام عنده حادثة لآنها لم تسبق الحوادث ولم توجد قبلها ومما لم يسبق المحدث 
محدث فهو إذ كان لا يخلو أن يكون موجودا معه أو بعده . وكلا الأمر ين يوجب حدوله . 
والدليل على أن الجسم يجوز أن يسيبق الحوادث الالعلم باجطرار أنه متى كان موجودا فلا 
يخلو أن يكون مهاس الأبعاد يجتمعا أو متباينأ أو مفترقا لأنه ليس بين أن تكون أجزاؤه مئاسة 
أومتباينة منزلة ثالثة . فوجب ألا يصح أن يسبق الحوادث : وما لم يسبق الحوادث فواجب 
كونه محدئا . إذ كان لا بد أن يكون إنما وجد مع وجودها أو بعدها أي الأمرين نشبت وجب به 
القضاء على حدوث الأجسام . 


١8١ ص‎ ١ حنا فاخورى : تاريخ الفلسفة العربية  ج‎ )١( 
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ولما كان العالم محدثاً فلا بد له من محدث . فالكتابة لا بد ها من كاتب والصورة لا بد 
غهامن مصور والعالم لا بد له من صانع . وهذا الصانع الأول هو وحده القديم وما عداه من 
الموجودات محدث . أى أن فاعل الحدثات ليس محدثاً بل قديماً . والدليل على ذلك انه لو كان 
محدثاً لاحتاج الى محدث لان غيره من الحوادث إنما احتاج الى محدث من غير أن يكون محدثاً 
وكذلك القول فى محدثه إن كان محدثاً فى وجوب حاجته الى محدث آخر وذلك محال . لانه كان 
يستحيل وجود شيىء من الحوادث إذا كان وجوده مشروطاً بوجود ما لا غاية له من الحوادث شيئاً 
قبل شىء وهذا هو الدليل على ابطال قول من زعم من أهل الدهر أن الحوادث لا أول 
لوجودها '' . 

يعتبر الحويني إمام الحرمين (المتوق سنة 4/8 ه/ ١086‏ ٠١م)‏ أو قائل من الاشاعرة 
بخلود النفس ور وحانيتها . فالنفس عند امام الحرمين جوهر روحي لا تفنى بفناء الجسد لأنها 
من جوهر آأخر إِلي وان النفس الروحانية عنده تذهب بعد موت الجسد الى الجنة بالنسبة 
لأهل الخير من رضي الله عنهم . وأما أهل المعاصى فان نفوسهم تذهب الى النار”" . 

نلاحظ أن نظرية الجويني مزيج لطيه من نظرية فلاطون والدينالاوسلامي وسنرىأن 
هذه النظرية سياخذ بها باقي الأشاعرة من بعده لا سما الامام الغزالى الذى سنفصل رأيه 
الافلاطوني في النفس وقواها وخلودها عند ذكره مع المتصوفة . 

أما الآن فلا بد من أن نذكر أن الغزالى ( المتوفى ه0٠6‏ ه/ ١١١١م)‏ رغم عداوته 
للفلسفة والفلاسفة فانه ينادى بأن أفلاطون وحده من بين فلاسفة اليونان حكى أن العالم 
محدث . ولا بد أن سمع الكيان أو السماع الطبيعي لأرسطو قد وصل الى الغزالى وفيه يقرر 
أرسطو أن الأقدمين كلهم _ما عدا أفلاطون ‏ ذهبوا الى أن العالم قديم . أما هو فقد اعتبره 
محدثاً لانه يرى أ نه وجد مع السياء والسهاء حادثة'. 

كما أن المحاكاة الافلاطونية التي تذهب الى أن المثال أصل ثم تعدد المحسوسات عنه 
كا تتكرر الصور ف المرايا أثرت فى الغزالى ويأخذ بنظرية المحاكاة وتشبيه النفس بالمرأة التي 
تنعكس على صورة المثل . 

كما أن رأيه في النبوة واتصاها بالله وما فيها من فيض وإشراق يتأئر كثيراً بافلوطين من 
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ناحية وبافلاطون . ونظريته التشبه بالله من ناحية أخرى . فرغم أن الغزالى يقول إن النبوة 
شىء مسلم به نقلاً ومقبول عقلاً فهو يقول إنها تشبه ظاهرة الرؤى والأحلام فهو يقول : وقد 
قرب الله تعالى على خلقه أن أعطاهم أنموذجاً من خاصية النبوة وهو النوم إذ النائم يدرك ما 
سيكون من الغيب إما صريحاً واما فى كسوة مثال يكشف عنه التعبير " . 

والنفس عند الشهرستاني جوهر ليس بجسم ولا قائم بجسم وإن إدراكها قد يكون 
بآللات وقد يكون بذاتها لا بالات وإنها واحدة وقواها كثيرة وإنها حادثة مع حدوث البدن 
وباقية بعد فناء البدن9" . 


كذلك رغم أن النفس عنده واحدة إلا أنها تنقسم الى ثلاثة أقسام : 
إحداها النباتية وهي الكمال الأول لجسم طبيعي آلى من جهة ما يتولد ويتغذى وينمو . 
والثانية النفس الحيوانية وهي الكمال الأول لجسم طبيعي الى من حهة ما يدرك 


الحزئيات ويتحرك بالابرادة : 


والثالئة النفس الانسانية وهي الكهال الأول لجسم طبيعي ألى من جهة ما يفعل الأفعال 
الكائنة بالاختيار الفكرى والاستنباط بالرأى ومن جهة ما يدرك الأمور الكلية”" . 


أما الامام فخر الدين الرازى ( المتوفى سنة 505 ه- 4١5١م‏ ) فرغم أنه باجم المثل 
الأفلاطونية''' ولكنه يتأثر بالمثل الأفلاطونية”'' فهو يقول : إن الموجودات الغائبة عن 
الحواس علل أو كالعلل للموجودات المحسوسات . وعنده أن العلم بالعلة علة للعلم 
بالمعلول فوجب كون العلم بالغيب سابقاً على العلم بالشهادة . فلهذا السبب أينا جاء هذا 
الكلام فى القرآن كان الغيب مقدماً على الشهادة . 

نلاحظ كلام الرازى يتأئر بمذهب أفلاطون فى نفس الوقت الذي يكون متأشرأً فيه 
بالقران كغيره من الأشاعرة ويمزج المذهين مزجا حميلاً 5 


كما أن النفس عند الرازى جوهر مغاير للجسم . فهو الذى يقول : ٠‏ الصحيح أن 
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كا أنه تأثر فى أمر النفس بابن سينا الذى يقول إن النفس جوهر روحي . وقد رأينا 
أن ابن سينا متأئر بأفلاطون في خلود النفس وجوهرها . يقول فخر الدين الرازي ( أطبق 
الفلاسفة على أن النفس جوهر ليس بجم ) وكأن الفلاسفة إذا ما ذكروا في العالم 
الارسلامي بعد القرن الخامس الحجرى إنما يراد بهم ابن سينا . وبذا أصبح القول بجوهرية 
النفس و تجردها هو التعريف الفلسفي الأثور يذكر ليقبل ويؤيد أو يناقش ويعارض"' . 

وقبل أن أنتهي من موضوع الأشاعرة وهم الممثلون لأهل السنة والجماعة أود أن أ ذكر 
فرقة تأئرت بأفلاطون أيضاً وهم الكرامية الذين يعتبرون محسمة السنة . 

تنسب الكرامية الى اسم مؤسسها محمد بن كرام , ( المتوفى عام ©1562 ها/ ١261م‏ م) 
ولد بسجستان ثم انتقل حين شب عوده الى خراسان حيث تعلم فيها ومن هذا نرى نشأته 
والتنسك فكانت مدرسته مدرسة زهد بلا شك وإن كانت مدرسته قد قدمت الى العالم مذهباً 
فلسفياً لا يغمق في أصوله وجزئياته مع عقيدة أهل السئة والجماعة بل م “ائد فرق المسلمين 
الأخرى من شيعة ومعتزلة29 . 

كان محمد بن كرام والكرامية من بعده جميعاً يقولون أن الله جسم '"' ولكنه جسم لا 


ويروى الشهرستاني أن من مذهب الكرامية جميعاً قيام كثير من الحوادث بذات البارى 
تعالى ومن أصلهم ان ما يحدث ف ذاته إنما يحدث بقدرته وما يحدث مبايناً لذاته فانما يحدث 
بواسطة الاحداث ويعنون بالأحداث الاريجاد والاعدام الواقعين فى ذاته بقدرته من الأقوال 
والارادات ويعنون بالمحدث ما باين ذاته من الجواهر والأعراض فيفرقون بين الخلق 
والمخلوق والاويجاد والموجود وكذلك بين الاعدام والمعدوم . فالمخلوق إنما يقع بالخلى والخلق 
يقع في ذاته بالقدرة!'2 . 


اما البغدادى والاسفراييني فيفسران المذهب تفسيراً أسهل وأوضح : إن قول الله 
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للثىء ( كن ) خلى للمخلوق واحداث للمحدث . أي هنا قول وإرادة . ثم أن الكرامية 
تنكر وصف الأعراض الحادثة فى الله لأا محلوقة أو مفعولة أو محدثة . وتقرر أنه لا يحدث فى 
العالم جسم أو عرض إل بعد حدوك أعراض كثيرة فى ذات الله : أولاً ٠‏ إرادته لحدوث 
ذلك الحادث . ثانياً : قوله لذلك ( كن ) على الوجه الذى علم الله حدوثه عليه . ثالعا : 
رؤية تحدث فيه يرى فيها ذلك الحادث وإن لم تحدث فيه الرؤية لم يرها . ورابعاً : اسياع 
بحدث فيه يسمع به ذلك الحادث وإن لم يحدث فيه ذلك التسمع لم يسمعه . وكذلك تفرر 
الكرامية أنه لا يعدم في العالم جسم أو عرض إلا يعد حدوث اعراض كثيرة فى الله : أولاً : 
إرادته لعدمه ‏ ثانياً : قوله لمن يريد عدمه : كن معدوماً أو افن . ففي الله اذن حوادث ما 
يحدث واعدام ما يعدم . وذات الله لا تلو فى المستقبل عن حلول الحوادث فيها وإن كان قد 
خلى منها فى الأزل "١.‏ 


يذهب الاسفراييني أن الكرامية استمدت هذا الأصل من المجوس أى الشنوية لأن 
يزدان عند الثنوية يفكر في نفسه وأنه يوز أن يظهر له منازع ينازعه فى مملكته فاهتم لذلك 
فحدثت ف ذاته عفونة بسبب هذه الفكرة فخلق منها الشيطان . وسمعت الكرامية هذه المقالة 
فبنوا عليها قولهم بحدوث الحوادث فى ذات الله . 

إن البغدادى يقترب من الحقيقة عندما يأتي بنص رائع :> ٠‏ وهذا نظير قول أصحاب 
الهيولى : إن اهيولى كانت في الأزل جوهرا خالياً من الأعراض ثم حدنت الأعراض فيها وهي 
لا تحلرمنها فى المستقبل ل" 

يشير الدكتور النشار أن هذا هو مصدر الكرامية فعلاً . ويضيف أن هؤلاء هم 
أصحاب مذهب افيولى المطلقة ‏ هيولى أفلاطون وان 

وقد عرفنا أن أفلاطون كان يقول بوجود مادة قديمة رخوة تحدث فيها الحوادث . 
فالكرامية اذن متأثر ون هنا بأقوال أفلاطون أو كما يقول الدكتور النشار : إنهم تلاميذ أمناء 
لأفلا طون مع تغييرات يحتمها عليهم مذهبهم الديني . 

ويمضي المذهب منسجماً مع الأفلاطونية فيقرر أن ( لكل موجود إيجاداً ولكل معسدوم 
إعداماً ) أو أن ( إيجاداً واحداً يصلح لموجودين إذا كانا من جنس واحد . وإذا اختلف الجنس 
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تعدد الاريجاد ) أو أن ( تتعدد القدرة بتعدد الأجناس المحدثات ) أو أن تتعدد بتعدد أجناس 
الحوادث التي حدث ف ذاته من الكافوالنونوالايرادة والتسمع والتبهر وهي خمسة أجناس : 
إذن كل شيء بالقدرة وله صور فى الذات الالهية يخلق الله على مثاهها . ولم يذهب أفلاطون 
الى القول بأن الصور فى الذات الابلهية ولكنه يذهب الى أنه أبدع الموجودات على مثال صور 
أو مثل عنده فى عالم المخل لبن 

العالم باق أ بدى عند الكرامية فلا تفنى أجسام العالم . ويقول البغدادى أنهم ضاهوا 
بذلك من زعم من الدهرية والفلاسفة أن الفلك والكواكب طبيعة خامسة لا تقبل الفساد 
والفناء ١.‏ وهذا يقودنا الى مسدر الكرامية فى فكرتهم عن عدم فناء أجسام العالم وهم 
القائلون بالجواهر الخمسة: أى الأفلاطونيون. وقد تأئر الكرامية بفكرة (اغيولى) المطلقة 
القديمة الأفلاطونية » واعتبر وا الله هو هذه الهيولى ثم تأثروا بكفرة بقاء العالم بقاء سرمدياً . 
ثم يضيف الدكتور النشار أنه إذا كان الجسم حادثاً فانه بعد وجوده يحدث فى ذات الله وإن ما 
يحدث ف ذات الله لا يجوز عدمه . فالعالم اذن لا يجوز عدمه بل هو باق فى ذات الله ١.‏ 


وبالرغم من أن الكرامية نتف مع الأشاعرة بأنهم يؤمنون بالقدر وهم يثيتون القدر 
خيره وشره من الله . وإن الله مريد الكائنات كلها خيرها وشرها . وإنه خلق الموجودات جميعاً 
حسنها وقبيحها . إلا أن اختلافهم الوحيد هو أنهم بثبسون للعبد فعلاً بالقدرة الحادثة 
ويسمون ذلك كسباً .© والقدرة الحادثة مؤثرة فى إثبات فائدة زائدة على كونه مفعولاً محلوقاً 
للبارى تعالى تلك الفائدة هي مورد التكليف وال مورد هو المقابل بالثواب والعقاب ."' 


وتختلف الكرامية عن الأشاعرة وتقترب من المعتزلة فى مسألة التحسين والتقبيح . فقد 
اعتنقت الكرامية فكرة التحسين والتقبيح فالعقل عندهم يحسن ويقبح قبل ورود الشرع وتجب 
معرفة الله بالعقل . وهذا اتفاق تام مم المعتزلة ولكنهم لم يثبتوا رعاية الصلاح والأصلح 
واللطف عقلاً كما قالت المعتزلة . والمذهب الانساني اذن عند الكرامية مزيج من آراء سنية 
وآراء معتزلية . 7) 
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(ب) المعتزلة 


تعتبر المعترلة من أعظم الفرق الاإسلامية التي اشتغلت بالفلسفة واتجهت نحو العقل 
حتى اصطدمت أراؤهم بالدين فى أغلب الأحيان . وحتى ذهب بعض أتقيائهم الى إنكار 
الأيات التي تصب اللعنات على خصوم النبي مثل أبي هب 565 

يهمنا أن نرى اطلاع المعتزلة على الفلسفة . لا سها الفلسفة الأفلاطونية . والسبب ى 
إقباهم على الفلسفة . 


يشير الشهرستاني فى نصوص مختلفة وفى عدة أمكنة من كتاب الملل والنحل ء الى أن 
شيوح المعتزلة طالعوا كتب الفلاسفة مة وخلطوا مناهحهاأ بمناهج الكلام . 4 


اما الدكتور النشار فيؤيد إطلاع المعتزلة على فلسفة البونان ويقول إنجم تأثروا تاثراً 
معيناً بأحزاء منها وليس من الصحيح أن نقول أجم أخذوا أ صوهم العامة من فلسفة اليونان 
لان جوهر العمل المعتزلى لم يكن متأثراً بفلسفة اليونان” '' وإنما بالعقيدة ة الاإسلامية . واتخذوا 
من الفلسفة سلاحاً عفلياً يحار بون به أعداء الاإسلام . فهم رجال دين قبل أن يكونوا فلاسمة 
ولهذا امنوا بالعقل ورفضوا كل شيء لا يتفق مع العقل . وعلى هذا الأساس حار بوا الأديان 
المحاربة للاسلام. سواء كانت من داخل بلاد الإسلام أو وردت من الخارج . 


فغنوص المانوية والمذاهب الشبيهة بها كانت خطرة على الاإسلام خطرا مباشراً ٠‏ وكانت 
تحارب الاإسلام دينياً وسياسياً . ولهذا استعان المتكلمون لا سما المعتزلة بالفلفمة اليونانية 
لمحاربة المذاهب الغنوصية القائلة بالمعرفة عن طريق الكشف لا عن طريق المنطق والبرهان . 
ومن هنا نستطيع أن نفسرمحاسبة الخليفة المأمون للعمل على ترجمة أكبر عدد ممكن من مؤلفات 
الفلا سفة اليونانييى الى العربية . ' 

وكذلك من أعداء الاإسلام فى الداخل مثلاً الرافضة . وهم من الشيعة المتطرفة التي 
أدخلت ف مذهبها عناصر عديدة غريبة عن دين الاإسلام ٠»‏ كبعض العقائد المانوية من ثنائية 
ولا أدرية . وكانت هذه الآراء متشرة فى فى البصرة والكوفة حتى يقال إن واصلا وعمرا كانا 
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يحضران في بيت أحد الأزديين وهو( سمني ) يدافع فيها الحاضرون عن العقيدة الثشوية . 
ولعل هذه الاجيهاعات الأثر الفعال فى توجيه المعتزلة التي جعلت من مكافحة الدهرية والثنوية 
الهدف الرئيسي لنشاطها . ومن أعداء الإإسلام أيضا المتصوفة التي قالت بالحلول فأجابت 
المعتزلة : لا يموز على الله الحلول. وقام قوم يدعون أن الارسلام فرقة من فرق المسيحية لان 
اعتقادهم بالقران ( كلمة الله غير المخلوفة ) يشابه اعتفاد النصارى بأن المسيح هو كلمة الله 
الأزلية . فقال المعتزلة بخلى القرآن  "١‏ 

لااشك أن المعتزلة الذين نشأوا تحت هذه الظر وف المضطربة سواء من الناحية السياسية 
أومن الناحية الفكرية لا بد أن يتأثر وا كذلك بآراء الأديان والفرق التي احتكوا بها » حتى 
قيل إنهم أ خذوا فكرة خلق القرآن من أصل يبودى نشرها بعض اليهود فى العالم الاإسلامي. 
كذلك كان للمسيحية انتشار واسع في البلاد الاإسلامية وعلماء فى الفلسفة واللاهوت مثشل 
يوحنا الدمشفي المعر وف بابن سرجويه والذين أخذوا عنه أن الله خير ومصدر كل خير لا يفعل 
الشر ولا يستطيع أن يفعله 1 وأنه غير مركب وليس له من الصفات ما يجعله متعددأ . وإن 
الانسان حر وير فى عمله لا يحاسب إلا على ما يفعله بمعرفة وإرادة . ') 

نلاحظ أن أفكار يوحنا أفلاطونية واضحة . كما أ خذوا عن ثابت بن قرة الصابئي 
فكرة تعظيم العقل البشرى وأن الانسان قادر على معرفة الله . وأنه وهب العقل لحذه الغاية . 

يقول دى بور أن المعتزلة نظروا ل الأديان الثلاثة السماوية يقارنون بعضها ببعض ٠‏ 
بل يقارنون هذه الأديان بالتعاليم الدينية عند الفرس والهنود وبالآراء الفلسفية أيضاً. 
قتوصلوا بذلك الى شريعة فطرية عقلية توفق بين الأآراء المتخالفة وهذه الشريعة تقوم على أن فى 
الانسان علي فطرياً يؤدى بالضرورة الى معرفة إله واحد خالق حكيم وهب الارنسان عقلا به 
يعرفه وبه يميز الذير من الشر . ويقابل هذه الديانة الطبيعية أو العقلية المعارف التي ينزل بها 
الوحي وهي مستفادة من مصدر خارج عن فطرة الاإنسان , الى أن يذهب دى بور الى أنهم 
خرجوا عن إجماع الأمة ا ا 0 
إلى أن ينتهي دى بور قائلاً : من أ نهم كانوا أول أمرهم يحفلون بالاجماع . وأرادوا أن بجعلوا 

رأبهم إجماعاً لما كانت السلطة السياسية تنزع منزعهم وتشد أزرهم . غير أن ذلك لم يدم 

طويلاً . وسرعان ما عرفوا بالتجربة درسأً عرفه كثيرون بعدهم وهو أن استعداد الجماعات 
البشرية لقبول دين مفروض من إله أعلى أكبر من استعدادهم بقبول مذهب يقوم على 
لاف ري لوقو الاك سا 


١١7 ص‎ ١ حنا الفاخورى : تاريخ الفلسفة العربية  ج‎ )١( 
١١4 نفس المصدر : ص‎ )9( 


اه اند الملمة اذ حلافية ه 5١‏ 


العقل الا 

الحقيقة ر بما كانت الحيجة التيجة التي انتهى اليها دى بور صحيحة الى حد ما , ولكنه يغالى 
كيرا عندما يجعل المعتزلة وكأن مذهبها مريج من الأديان الثلاثة السماوية والأديان الاخرى 
إملامية أخرى ضد الأديان الوافدة والغنوصيات . 


لا شك أن المعتزلة عرفوا أ فلاطون وتأثروا به . ويذهب بعض الباحثين أن المعتزلة 
عرفوه عن طريق القسس والأحبار الذين كانوا يدرسون المذهب الاأفلاطوني ف الأديرة 
والكنائس وكان معر وفا لؤلاء كما رأينا فى فصل سابق ‏ أفلاطون فى صورة مسيحية : 


يرى محمود الخنضيرى وفريق كبير من الباحثين أن الأثر الأكبر لافلاطون هو فى مدرسة 
المعتزلة . حيث إذا كان أثر أرسطو منعزلاً فى دوائر الفلاسفة فانه يرى أن الآثر الافلاطوني 
كان ف دوائر المتكلمين وكان هؤلاء هم المعبر ين عن الفكر الارسلامي ال 


أما الدكتور النشار فيعلل الأسباب فى اتهاه المتكلمين ‏ فلاسفة الارسلام على الحقيقة ‏ 
الى أفلاطون هو اعتقاد هؤلاء اق ٠‏ وهوما لم يقل به 
أقلاطونا بدا ولكنهم هكذا شاؤوا فهمه 


ويقول سانتتلانا إن من تأمل التاريخ رأى الفلسفة الأفلاطونية سارية فى أفكار الأمم 
منذ نشأتها سريان الدم فى بدن الاونسان, منها أخذ أرسطو ثم الاسكندرانيون . . . إلى أن 
بقول: ومنها أخذ جمع غفير من المعتزلة كثيامة بن أشرس وأبو هاشم وغيرهها من حكياء 
الاإسلام أقواطهم'". 

ومن الصلات التي توجد بين أفلاطون وبين كثيرين من التكلمين فينظر أحياناً الى 
الصفات عند المعتزلة بأنها قريبة الشبه فى المثل الأفلاطونية .*) 


أما مسألة حدوث العالم فرغم أن المعتزلة قالت بحدوث العالم وأنها حلججت كل 


)١(‏ دى بور ؛ تاريخ الفلغة فى الابسلام ‏ ص ١8م‏ - 75م 
(9) النشار: النشأة ‏ < ١‏ - ص ١4١‏ 

(7) نفس المصدر والصفحة 

(14) ماتلانا : ثار يخ المذاهب الفلسفية ‏ ج ١‏ - ص 18 
(0) أفلاطون: فيدون ‏ ص 55١١‏ ( تعليق ) 


1ه ايت 


فرقة تقول بقدم العالم لا سما أولئك الفلاسفة الذين تأئروا بأرسطو فى قدم العالم . ونحن 
نعلم أن المسلمين فهموا أن أفلاطون يقول بحدوث العالم . إلا أن المعتزلة تختلف عن 
أفلاطون الذى يقول بأن الله خلق العالم على مثال سابى . أما المعتزلة فيختلفون عن 
أفلاطون كا يورد الاشعرى ف المقاللات حيث أنهم يقولون : لم يخلق الخلق على مثال 
سابق . وليس خلق شبىء أهون عليه من خلق ثيء آخر وبأصعب منه .7" 

العقل عند المعتزلة كل شيء وأهم شيىء . فهم يقيسون كل شيء بمقياس العقل ٠.‏ فاذا 
فسروا القرآن أ وذكروا الأحاديث النبوية ٠‏ فهم يلجاون فى تفسيرها الى العقل . وحتى مسألة 
خلق القرآن الذى قالوا بخلقه لأن العقل ‏ في رأيهم لا يقبل خلاف هذا الرأى . وهم طبعاً 
يؤمنون بالتنزيل وأن الشريعة هي دستور المسلمين المنزل ء ولكن عندهم أن هذا التنزيل 
موجه الى إنسان عاقل . والعقل نور طبيعي منحه الله أيضاً للانسان ليسترشد به فى حياته . 
فالعقل والتنزيل مصدرهها واحد . ولا يجوز لهذا المصدر أن يوجد تناقضاً بين الأشياء الصادرة 
عنه . فالمعتزلة اذن قدست العقل . وقالت ان الانسان عندما يكمل عقله يدرك الحقائق 
الأساسية . وهي معرفة الله ومعرفة الخير والشر . 7" 

ما كان العقل عند المعتزلة هادي منيراً للانسان . فالانسان فى هذه الحالة فادر على أعما له 
محاسب عليها . لأنهم يقولون أن عقل الانسان البالغ بامكانه أن يعرف الخير والشر وأنه حر 
فى اعماله . فالشر يأني منه كما وأن الخير منه أيضا . لذلك فهو محاسب على أعماله . 
فالانان محتار . حتى قالوا أن الله لا يصدر عنه شر وأن يعاقب الانسان وأن يجازيه حسب 
عمله . لأن الانسان خالق لأفعاله خيرها وشرها . 

إن هناك تقارباً بين أفكار المعتزلة فى الاإختيار وحرية الاإرادة عند أ فلاطون . بالاوضافة 
الى أن أ فلاطون هو الآخر قد رأيناه يعتمد على العقل فى تربية أبناء جمهوريته والأخذ مهم الى 
الطريق المستقيم . 

وكا يقول أفلاطون بأن الخير هو الذى يشمل العالم . وما الشر إلا عرض زائل . 
كذلك المعتزلة تقول أن الاصلح هو الموجود على الأرض . وما وجود الشر إلا أثر من آثار 
الحكمة الارغهية . 

المعتزلة يقولون أن العقل يدرك القيمة الخلقية للأفعال ومبذا اعتبيرت هذه القيمة 


1( الأشعرى : مقالاات الاسلاميين ‏ ج ١‏ - ص 5ه١‏ 
(5) المصدر السابن ج 7 - ص 48٠١‏ 
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مطلقة . أي الأفعال في ذات حدها حسنة أو قبيحة . فالعقل يدرك ضرورة الشر والخير فى 
ذاتهما ٠.‏ فهو يدرك مثلاً أن الصدق المفيد خير بنفسه أى أنه خير بالذات .'' وكما أن 
الصدق حسن بذاته فالكذب قبيح بذاته : 


يروى لنا الدكتور البير نادر مقطعا من محاورة أوطيفر ون لأفلاطون نجد سقراط يسأل 
وظيفريون وغك) السيؤال هل النفي محيب للالحة لأنه نقي أم هو نقي لأنه محبوب من الأههة؟ 
فيضطر أ وطيفر ون أن يقول بالفرض الأول . أعني أن النقي محبب للالمة لأنه نقي . ولككن 
يعقب سقراط على هذا بقوله : عندما طلبت منك أن تعرف لى النقي وجدتك اكتفيت بأن 
تفرض لى إحدى صفاته وهو أنه ححبوب من الآفة ٠‏ ولكنك لم توضح لى بعد ماهيته . 

كأن أفلاطون !أ راد أن يمول أن الخير حبوب من الاههة لانه خير فى ذاته . وأنه لن 
يكسب هذه الصفة من حب الأهة له "١‏ 


المعتزلة اذن تقول بأن الخير خير فى ذانه . والشرشر فى ذاته . ولا نستبعد إن وصلتهم 
أقوال أفلاطون هذه . ولكن جانباً دينياً أخر يعتمد على التوحيد . فهم يعتبر ون الله كلى 
الال . فهو تعالى يريد الخير بالضرورة ٠‏ وإذا أوحى لنا بشرع فهذا الشرع خير فى ذاته . 
وليس لان الله أرادها ٠‏ إذ إن إرادة الله تميل حا نحو الخير . ولا كان فى استطاعة العقل إدراك 
الخير والشرفلا يجوز أن يأني الوحي تخالفاً للعقل بل متممأ له . ومن لم يأنهم تلزيل 
يستطيءون أيضاً تمييز الخير والشر بواسطة عقوهم الناضجة . لآن الخير تختاره إرادة خارجة 
عن العقل البشرى . ولذلك صادفنا العقلاء يستحسئون إنقاذ الغرقفى وتخليص المهلكى 
ويستقبحون الظلم والعدوان .'" 

لعلنا نجد أساس الفلسفة الخلقية للمعتزلة فى قول واصل بن عطاء : « البارى حكيم 
عادل لا يجوز أن يضاف اليه شر وظلم . ولا يجوز أن يريد من العباد خلاف ما يأمر به . 
ويحكم عليهم بثيء ثم يجازيهم عليه . فالعبد هو الفاعل للخير والشر والاريمان والكفر 
والطاعة والمعصية . وهو المجازى على فعله . والرب تعالى أقدره على ذلك كله . 
ويستحيل أن يخاطب العبد ب ( افعل ) وهو لا يمكنه أن يفعل وهو بحس من نفسه الاقتدار 
والمعل » . 





417 الير نصرى نادر : قلسفة المعتزلة  7" ص‎ )١( 
4/8 نس المصير : ص‎ )١( 
15 نمس المصدر  8 ا ص‎ )5( 
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قبيح لنفسه لا لعلة . والطاعة طاعة لنفسها والمعصية معصية لنفسها .''' 


وقشياً مع نظريتهم فى حرية الاختيار يخالفون نظرية أفلاطون القائلة بأن العلم هو 
تذكر تعتبر حدا من حرية الانسان فى تكوين معرفته لا سما المعرفة الخلقية . لذلك اعتبروا 
العلم متولدا مباشرة من النظر دون تدخحل أى فاعل أوأى علة خارجة عن النظر 
( العقل ) ."' 


أما النفس فنلاحظ أكثر المعتزلة يتأثرون بأفلاطون على انها جوهر لا يعتريه الفساد 
كباقي الجواهر التي تفسد . فالانسان عندهم اذن مكون من عنصرين متميزين : النفس 
والجسد . فمصير الواحد لا يكون حتأ مصير الآخر. أى أن انحلال الجسد لا يشعه حياً 
انحلال النفس التى مخلد بعد انفصاها عن الجسد . ©) | 


أما سبب خلود النفس فلتنال ما تستحقه من ثواب أو عقاب . ونلاحظ أن الهدف 
الأخلاقي واضح عندهم من خلود النفس كما هدف إليه أفلاطون من قبل . وإن كان أثر 
الأخير فى الاإسلام يظهر عند المعتزلة . 

كما نلاحظ أن النظام يقول ببعث الأجساد أيضاً : لا بد للأرواح إذا أراد الله أن يوفيها 
ثوامها فى الأخرة أن يدخلها هله الأجسام من الألوان والطعوم والأرايح ٠‏ لأن الأكل والشرب 
وأنواع التعليم لا يجوز على الأرواح إلا بادخال هذه الأجام عليها . وكا يصرح النظام ببعث 
أجاد أهل النعيم كذلك أهل النار : ٠‏ فان الله عز وجل يدخل على أ هل النار من العذاب 


بقدر ما تحتمله بنيتهم ولا يزيل عقوهم ولا يبطل حسهم لانه لو فعل ذلك بهم لن يجدوا ألم 
العذاب ولا شدة العقاب » .!) 


أهم ما نستتتجه بشأن النفس عند المعتزلة وما يشامهون به أفلاطون , أنخهم قالوا بأنها 
جوهر مخالفلحوهر النسم . و إنها خالدة ‏ وهدفهم من خلودها أخلاقي ‏ حتى تنال الجزاء . 
وسنأتي على أفكار بعض مفكرى المعتزلة ونبسط أهم الأفكار التي نرى أخهم تأثروا بها 
بنظريات أفلاطون وأهم هؤلاء : 
(1) حا الفاخورى : تار يخ اله لملفة العربية ١‏ ص ١١4‏ 
(") البير نادر : فلتفة المعتزلة ‏ <  "”‏ ص 25/8 


(8) المصثر الاب ح 5" ا ص 8486 
(4) الخياط : الانتصار ‏ صص 707 


ع اكه 


العللااف- والنظام ‏ ومعمر : 

يعتبر أبو الهذيل العلاف ( المنوفى سنة 7768 ه ) أول المفكرين الذين أفسحوا 
للفلسفة محال التأثير فى مذاهبهم الكلامية'''. فهو قد عاصر الحركة الفلسفية المشهورة 
بحركة النقل والترحمة » وأنه ناقش وجادل فى حضرة الخلفاء 1 والمأمون منهم بالذات . وكان 
نقطة التحول الكبرى من المذهب المعتزلى الأولى الساذج الى المذهب المعتزلى الفلسفي القائم 
على أسس منهجية ثابتة' " . فهو لا شك فيلسوف لا يختلف عن الكندى والفارابي ٠‏ فهو قد 
تأئر بالفلسفة ولكن دراسته للفلسفة واطلاعه على أفكار الفلاسفة هوللرد على الخصوم 
وإنيان الحجج العقلية , وهذا شأن المتكلمين جميعاً . فهم علماء كلام بالدرجة الأولى . 

يقول الشهرستاني أن العلاف تأثر بالفلاسفة فى قوله : إن البارى تعالى عالم بعلم 
وعلمه ذاته . قادر بقدرة وقدرته ذاته هي بحياة وحياته ذاته . '" أى أن ذات البارى تعالى 
هي علم وقدرة وحياة . والشهرستاني يقول إنا اقتبس هذا من الفلاسفة الذين اعتقدوا أن 
ذاته واحدة لا كثرة فيها بوجه . وإنما الصفات ليست وراء الذات معاني قائمة بذاته بل هي 
ذانه . ويضيف الشهرستاني : وإن أثبت أبو الهذيل هذه الصفات وجودها للذات فهي 
بعينها أقانيم النصارى أو أحوال أبي هاشم "١.‏ 


فالشهرستاني يرجع أقوال العلاف فى الصفات الى الفلاسفة كما أنه يرجع أقوال أبي 
هاشم أ يضاً الى أ قانيم النصارى . 


الحقيقة أن أقوال أبي هذيل العلاف هذه تشبه أقوال الفلاسفة . وإذا أردنا الدقة فهي 
شبيهة بقول أفلاطون : إن الخير الأعلى عقل وحياة ونفس . لان العلم إنما يكون بالعقل 
والقدرة إنما تكون بالنفس . وكذلك شبيه أ يضاً بما قاله فلاسفة الارسكندرية عن المبادىء إنها 
ثلاثة : الواحد والعقل والنفس ١.‏ 

كذلك العلاف هو الذى وضّح مذهب الجزء الذى لا يتجزا . والذى أخذ صورته 
الكاملة لدى مشيخة الأشاعرة الأوائل . ولا بد أن هناك مشكلة ( فلسفية ) ميتافيز يفية تكمن 


84 دى بور : تاريخ الفلفة في الاإسلام - صن‎ (1١) 
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2( الشهرستاني : الملل والحل ‏ < ١‏ - ص 55 
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(6) حميل صليبا : من أفلاطون الى ابن سينا ص 7١‏ 


51ت 


وراء التفسير الطبيعي المنبئق من التفسير الديني . فقد كان متفلسفة الاإسلام يبشرون ( بالمادة 
الأرسططاليسية ) مهيولى أرسطو القديمة . كما كان هناك أيضاً أصحاب ( الحيولى القديمة ) 
من أصحاب أفلاطون يؤمنون بمذهب ذرى أو بأجزاء لا تتجزا أيضاً فى هذه الهيولى القديمة 
المطلقة الرخوة ويتصلون بفلسفة أ فلاطون من ناحية وبفلسفة ديموقر يطس من ناحية . وهنا 
مستنداً على النص الديني أعلن ابو المذيل مذهب الجزء الذى لا يتجزأ فى صورته 
الأولى ٠١.‏ 

أمارايه بحدوث العالم فشبيه برأى أفلاطون لآن الاربداع كان من تحريك مادة قديمة 
وتنظيمها من لا نظام الى نظام » وهذا يشبه قول أفلاطون بالمادة الرخوة . 


ورغم أن العلاف يذهب بالتنزيه الى أقصى مداه نرى دى بور يقول بأن الاررادة أو 
كلمة التكوين المطلقة ( قول الله للشىء كن ) هي ف المكان الوسط بين الخالق الازلى وبين 
العالم المخلوق الحادث ويثبه دى بور كلمة التكوين بمثابة جواهر متوسطة تشبه المثل 
الأفلاطونية أو عقول الأفلاك "١.‏ لكن الحقيقة أن المثل عند أفلاطون قديمة وكذلك عقول 
الأفلاك وها أعيان أي لما محل . بينا يذهب العلاف الى أن كلمة التكوين حادثة لا في 
محل! "ا : 


نرى العلاف اذن هنا غير متأثر بالمثل الأفلاطونية كما يقول دى بور . ولكن نرى أن 
رأى العلاف في النفس قريب من رأى أفلاطون . وهو يقول بأن اتصال النفس بالجسم هو 
اتصال عرضى "١.‏ 

أما النظام ( المتوق سنة 77١‏ ه ) فقد أقبل هو الآخر على دراسة الفلسفة وتفلسف . 
ويقول الدكتور محمد عبد الحادى أبو ريده : النظام باقباله على الفلسفة وبتحكيمه للعقل فى 
تفكيره و بنشره للاراء الفلسفية يعتبر بحق من أوائل المفكرين المتفلسفين في الارسلام . مما 
يجعله خليقاً بعناية من يدرس الدين ومن يدرس الفلسفة معأ "١.‏ 


والشهرستاني يخبرنا أن النظام فى تقريره على مذاهب الفلاسفة؛2 . أما البغدادى 





)١‏ النشار : النثشأة ١‏ -<ص 8"ه 

(1) دى بور: تاريح الفلسفة في الإوسلام ص 4م 
5 النشار : النشأة ج١1‏ ص 78ه 

(4) البير نادر : فلسفة المعتزلة ‏ ج؟ - ص ١١‏ 

(6) أبوريده : اللنظام ‏ ص ١١8‏ 

() الشهرستاني : الملل والنحل ‏ ج ١‏ ص 54 وا 


- 75١١ 


فيروى عن النظام : كان فى زمان شبابه قد عاشرقوماً من الثنوية وقوماً من السمنية القائلين 
بتكافؤ الأدلة . وخالط بعد كبره قوم من ملحدة الفلاسفة . ثم خالط هشام بن الحكم 
الرافضى "١.‏ 
ا ا 0 
فاننا نجد كثرا من الافكار الافلاطونية يتمثلها النظام فى آرائه . فالله عند النظام واحد لا تعدد 
٠ -‏ بسيط لا ترتيب فيه . ونحمن نعلم أن أفلاطون قال بالارله الواحد في 
. وكا أن أفلاطون يقول أن الخير يغمر الوجود والشرشىء عرضي زائل . كذلك 
0 ة النظام عن الخخعر والشر . فالاول عنده أصل فى الوجود يصدر عن الموجود القديم 
الأزلي ١‏ بين الثاني فعل غير اص لا بلحق حتى وجو الإنان إلا وق عرضيً» ول بص 


إطلاقاً الى ماهية الخير الأعة وهوالله . وا : قفد يص( | الى ما هو دونه كالارنسان وعا 
الملائكة أحياناً'" . 


كذلك أدرك النظام أن المعرفة الحسية كا فهمها لا تفسركل حياتنا العقلية فموضوع 
المعرفة الحسية هو الجسم والجسم حادث . فيكون موضوع هذه المعرفة الحادث فقط . ولكن 
يوجد خارج الحادث ما هو قديم وضرورى من جهة وما هو غير محسوس مثل الحخركة من جهة 
أخرى ‏ والحركة هي العرض الوحيد الذى يقول به النظام ‏ فالقديم والحركة موضوعان لمعرفة 
من نوع آخر . أعني للمعرفة العقلية الصرفة غير المحسوسة . ومثل هذا الموصوع لا يعرف 
( إلا بالقياس والنظر دون الحس والخبر )'"" فالنظام يعترف بالمعرفة النظرية أو العقلية الى 
جانب المعرفة الحسية . أما حدوث الأشياء والإرنسان فلعل النظام استند فى ذلك الى نصوص 
القرآن والحديث وما جاء فى الحديث . فقال بأن الله خلق الأرواح جملة . وإن ابناء آدم 
كامنون فى أبيهم الأول فى صورة الذر . يقول الشهرستاني : ومن مذهبه أن الله تعالى حلى 
الموجودات دفعة واحدة على ما هي عليها الآن . معادن ونباتاً وحيواناً وإنساناً . ولم يتقدم 
خلق أدم عليه السلام على خلق أولاده » غير أن الله تعالى أكمن بعضها فى بعض . فالتقدم 
والتأخر إنما يقع فى ظهورها من مكامنها دون حدوثها ووجودها . وإنما أخذ هذه المقالة من 
أصحاب الكمون والظهور من الفلاسفة . وأكثر ميله | بدا الى تقرير مذاهب الطبيعيين منهم 
دون الاين اد 
011 الشوادن القر وي بك لقوق داص ا 
)١(‏ النشار : العأة.ج <١‏ ص ”0ه 
5 السير نادر ‏ فلقة المعتزلة ‏ <>" ص "١‏ 
(5) الشهرستاني : الملل والنحل ‏ ج ١‏ - ص 7١‏ كلا 
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يتجللى أثر أفلاطون على النظام فى معالجته للنفس أو الروح فيروى الاشعريى أن 
النظام قال : الاونسان هو الروح ولكنها مداخلة للبدن مشابكة له وأن كل هذا فى هذا . وأن 
وإنها جزء واحد وإنها ليست نور ولا ظلمة "١.‏ 


الحقيقة أن في ذكر الأشعري لتعريف النظام هذا للنفس يجمع كشيراً من الآراء . 
فبالاوضافة الى الروح الأفلاطونية السائدة في الرأى وهي ( أن الانسان هو الروح ) وكذلك 
قوله ( إن البدن آفة عليه وحبس وضاغط له ) أفلاطونية . كا أن أفلاطونيته تظهر في قوله 
( إن الروح هي الحساسة الدراكة ) ولكن مع هذا نرى النظام يمزج فى تعريفه هذا كثيراً من 
الآراء الثنوية والرواقية واراء اهنود . فمداخلة الروح للبدن لا شك فكرة رواقية وهندية . 
أما قوله بأن الروح ( ليست بنور ولا ظلمة ) فلا شك أنه رد على الثنوية . أما انها ( جزء ) 
فبقول برتزل أن هذه الفكرة تناقض ما يعتقده النظام من قابلية الجزء ( دائها ) للانقسام وربما 
أنه بقية لرأى ثنوى غنوصي . '' 

المهم عندنا هنا رأيه الأفلاطوني . فالانسان عنده هو الروح . أما الجسم فهو سجن 
له وآفة . وأن الروح هي الفاعلة وما الاإرادات إلا حركات لما . وهو هنا أنفذ نظرأ وأقرب 
الى أ قوال المعتزلة من كبار المعتزلة من سبقهم . فمئلاً أستاذه العلاف كان يرى أن الانسان 
هو الشخص الظاهر المرئي الذى له يدان ورجلان ٠‏ فهو ينظر الى الانسان نظرة مادية ٠.‏ وإن 
كان يقول أن النفس متصلة بالجسم اتصال عرضى ‏ كما رأينا ‏ ولكن النظام يذهب كثيراً مع 
رأى أفلاطون عندما يقرر أن الانسان هو الروح ٠‏ وما البدن إلا الة للروح وفالبها '") 


كما أن النظام يقول بوحدة النفس كما قال أفلاطون من قبل . فهو ينكر وجود حواس 
مستقلة بل يقول أن الحواس من جنس واحد . فحاسة البصر من جنس حاسة السمع ولا 
يكون الاختلاف فى جنسس المحسوس وف مواضع الحواس . فالا,نسان يسمع بتفسه ويبصر 
بنفسه . فان الدراك الحساس هو الروح وهو واحد غير محتلف ولا متضاد . ولا كانت الروح 
فى الإنسان واحدة كان فعلها واحداً . '؟) 


ونرى هذه الابيات للنظام تحمل أفكاره الفلسفية ورأيه فى أن الانسان جسد وروح 
)١(‏ الأشعرى: مقالات الاإسلاميين : ج؟ ‏ ص 551 
(5) برتزل : مقالة مذهب الجوهر الفرد ‏ ص 46 ١‏ ترجمة أبي ريده « مذهب الذرة عند المسلمى » 
(5) الشهرستانى : الملل والنخل ‏ + ١‏ صن 74 
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وأن الد قالب للروح » والى علاقه الروح بالحسد : 


با تاركي جظاً بغير فؤاد أسرفت فى الحجران والابعاد 
إن كان يمنمك الزيارة أعين فادخل- على بغلّة العواد 
إن العيون على القلوب إذا جنت كانت بليتها على الأجساد 


أما معمر بن عباد السلمي فقد تأثر بنظرية المثل الأفلاطونية وكذلك عنده أن النفس 
جوهر تخالف للجسم وما الجسم إلا آلة وقالب للنفس . 

أما المعاني الأفلاطونية فيقرر ( هورفيتز ) إن معمراً يضع حمس مقولات هي الوجود 
والخركة والسكون والاكلاف والمخالفة . ويقول دى بور أن كل هذه ليست شيئا بذاتها وليمس 
لها إلا وجود ذهني' " ويضيف هورفيتز أن هذه هي بعينها مقولات | فلاطون ويقول أن معمراً 
كان تلميذا أميناً لأفلاطون. وبخاصة أن مصطلح المعاني هوترجمة أمينة للمثل ‏ فهناك صلة 
بين المذهب الأفلاطوني المثالى وبين مذهب المعاني عند معمرا" . 


ويقول محمود الخضيري أن معمراً انتقد شرح أرسطو للمثل الأفلاطونية ولا سها الحجة 
التي سما ها الرجل الثالث إذ إن هذه الحجة تضع حداً الثألما هو مشارك بين المحسوس والمثال 
ثم انها تضع فوق ذلك حدا رابعا لما هو مشترك بين هذه الحدود الثلاثئة وهكذا الى ما لا 
بتناهى . وربما تأئر معمر بشرح أرسطو لافلاطون ووافق عليه لا سها ونحن نعرف أن من 
مصادر معرفة أفلاطون عند المسلمين كان أرسطو من أهمها . وعلى ذلك فان معمراً يثبت 
أن المعاني هي أشياء موجودة وفوق ذلك فهي موجودة بذاتها ثم يثبت أيضاً وجود كثرة لا 
تنناهى من المعاني الخارجة عن العالم الحسى'"! : 

ببدو لنا بوضوح اتجاه معمر الأفلاطوني في معالجته النفس . فهي بالارضافة الى أنه 
يغرق بين جوهر النفس وجوهر الجسم فعنده أن الانسان هو النفس وما الجسد إلا قالب له 
وآلة . أما النفس فهي لا الاررادة والحركة . 

يذكر الاشعرى أن معمراً يقول : الانسان جزء لا يتجزأ وهو المدبر فى العالم والبدن 
الظاهر آلة له وليس هو فى مكان فى الحقيقة ولا يماسه ولا يماس شيئاً ولا يجوز عليه الحركة 
والسكون والآلوان والطعوم ولكن يجوز عليه العلم والقدرة والحياة والابرادة والكراهة وانه 
)١(‏ دى بور : تاريخ الملسغة في الايملام - ص 4م 
(5) الدكتور النشار : النشأة ‏ بج ١‏ ص 8ه 
(© المصدر السابق : ص /لم ه 
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يحرك هذا البدن بارادته ويصرفه ولا يماسه!" . 


فهر اذن يفرى بين النفس والحسد . والنفس عنده هي الانسان على الحقيفة وهي التي 


رغم أننا نرى بوضوح أن معمراً يمير بين النفس والجسم فدى بور يقول :ولكن معمراً 
لآ يبين فى وصوح النسبة بين النفس والح" 5 

لنقرأ مايورده الشهرستاني عن رأى معمر بالانسان وهو عنده النفس وهو رأى مقارب 
لمارواه الاشعرى وتظهر فيه الآثار الافلاطونية حتى أن الشهرستاني يقول أن قوله هذا أخذه 

وف رأني أن هؤلاء الفلاسفة ما هم إلا أفلاطون وتلامذته . 


يقول الشهرستاني : الانسان عند معمر معنى أو جوهر غير الجسد وهو عالم قادر ممتار 
حكيم ليس بمتحرك ولا ساكن ولا متلون ولا متمكن ولا يرى ولا يلمس ولا يحس ولا يحل 
موضعاً دون موضم ولا يحويه مكان ولا يحصره زمان . لكنه مدبر للجسم وعلاقته من الجسد 
علاقة التدبير والتصرف . وإنما أخذ هذا القول من الفلاسفة حيث قضوا بائبات النفس 
الإنسانية أمراً ما هوجوهر قائم بنفسه ولا متحيز ولا منمكن وأثبتوا من جنس ذلك موجودات 
عقلية مثل العقول المفارقة ثم لما كان ميل معمر بن عباد الى مذهب الفلاسفة ميز بين أفعال 
النفس التي سماها انساناً وبين القالب الذى هو جسده . فقال فعل النفس والإرادة فحب 
والنفس إنسان ففعل الانسان هو الاإرادة وما سوى ذلك من الحركات والسكنات والارعهادات 
فهي فعل الجسد"' . 


إن معمر حسب رواية الشهرستاني يصف الانسان وهو يصف النفس لأنها جوهر غير 
الجسد . وحتى إن وصف النفس بصفات الله سبحانه وتعالى عندما يقول : إن الانسان عالم 
قادر محتار . أو ينزه الانسان كما ينزه الله جل وعلا من أنه لا متحيز ولا متحرك ويعتبر النفس 
الإنسانية من جنس العقول المفارقة . 


772 الأشعرى: مفالات الاسلاميين  ج7؟  ص‎ )١( 
84 (؟) دى بور : تاريخ الفلسفة ف الارسلام - ص‎ 
4١ ص‎ ١ الشهرستاني : الملل والنحل  ج‎ )*( 
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ج ‏ الشيعة الإمامية 


أما اسمهم فالشيعة هم الجماعة الذين رأوا بعد وفاة النبي 43858 أحقية أهل البيت في 

وكلمة الارمامية آنية من الامام وسموا كذلك لأن أهم عقائدهم أمسست حول الاومام 
وقد فالوا بان محمد 42:9 نص على خلافة عل وقد اغتصبها أبو بكر وعمر وتيرأوا منهما 
وفدحوا 9 ل امامتهما وحعلوا الاعتراف بالاامام جزء من من الايمان' ') ١‏ 

يقول محمد حسين إل كاشف الغطاء : يعني أن يعتقد أن الامامة منتصب إلهي كالشبوة 
فا أن الله سسبحانه تار من يشاء من عباده للنبوة والرسالة فكذلك مختار للومامة من يشاء 
ويأمر نبيه بالنص عليه وأن ينصبه إمامأ للناس من بعده للقيام بالوظائف التي كان على النبي 
أن يفوم بها و بشترط عل الامام أن يكون معصوماً كالنبي عن الخطأ والخطيكة!'' وقد ده 
بعض الشيعة الى تأليه الارمام . 


لفد انقسم الشيعة الى عدة مذاهب منهم الزيدية وغلاة الشيعة والامامية . والفرقة 
الأحيرة ستكون موصوع بحثا ونبين إن كانت قد خالطت آراءها نظريات أفلاطونية ١‏ 

يروى الدكتور النشار أنه وفد على الكوفة بعد الفتح الفرس ولموالي وأسلموا ولكن 
كانت عالقة بأذهاهم بعض بقايا أو رواسب من عقائدهم القديمة . أو بمعنى أدق أسلم 
الكثير ون منهم عن يقَين وعقيدة وبقي الآخرون ف رباط قوى بأدياهم القديمة ومن هؤلاء 
تكونت المرا كز الغنخوصية ف الكوفة ومهم ظهرت فما بعد أرجح الآراء الغالية ") , 

فنظرية الارمام المعصوم عند الشيعة مأخوذة من الغنوص المانوى . وفيه نظرية الانسان 
الأول والانسان الكامل وهي تذهب الى الاعتراف بشخص معين تتخذه كامام وتغالى فى 
ل ) لأن العرف جانيم ولام 

معيشتهم أميل الى النظام الجمهورى وحتى الإسلام فلم نر تعييناً الشخص معين أوسلالة 

معينة لا بالق آن الكريم ولا السنة النوية ولكن فكرة الا,مام الورائية دخيلة عل الاسلام ' 

ويرى جولدتسيهر أن فكرة الرجعة من وضع الشيعة أو من عقائد هم التي اختصوا ها 
)01 أحمد امعن : فحر الأسلام ‏ صض 71١7١‏ 
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ويحتمل أن تكون قد تسربت الى الاوسلام عن طريق المؤئرات اليهودية والمسيحية . فعند 
اليهود والنصارى أن النبي إيليا قد رفع الى السماء وأنه لا بد أن يعود الى الأرض فى آخر 
الزمان لارقامة دعائم الحق والعدل ولا شلك أن ايليا هو الأنموذج الأول لائمة الشيعة المختفين 
الغائيين الذين بحيون لا يراهم أحد والذين سيعودول يوقا ها كمهديين منقذين للعالم 00 

ونلااحظ كثيراً من آراء الشيعة تشابه المعتزلة مثل القول بالحسن والقبح العقليين وبقدرة 
الانسان واختياره وأن الله تعالى لا يصدر عنهشر. ولا شك أن هذه الآراء الاخلاقية نتفق مع 
آراء أفلاطون إن لم نقل أنهم تأئروا بها . 


يستطرد جولدتسيهر خلال تعرضه لفقه الشيعة الى مشكلة الزواج الموقت أو زواج 
المتعة كها نسميه ‏ عند الشيعة . ويذكر على سبيل المثال أن أفلاطون أباح الزواج الموقت 
فى كتابه الجمهورية ثم يضيف قائلاً أن أفلاطون أباحه للنخبة المختارة من المجتمع الذين 
أطاى عليهم الفيلسوف اسم ( الجراس )'"' 

الحقيقة إذا كان هناك تشابه بين زواج المتعة عند الشيعة والزواج الموقت عند أفلاطون 
من أنه نكاح مؤقت يبطل بعد انتهاء مدة معينة حسب الارتفاق ودون القيام بأى إجراء شكلي 
للطلاق إلا أن الدوافع تختلف عند أ فلاطون عنه عند الشيعة . فكانت هناك بواعث فى زمن 
النبي لا سما أيام الحرب وفى بدء الرسالة لم يلبث النبي و4 أن فسخها . وهناك روايات 
أخرى تقول أن عمر بن الخطاب هو الذى حظر هذا التكاح على المسلمين وأعلن أنه هو 
الزنا . مما يجعل أحمد أمين يستتتج أن الشيعة بقيت تأخذ به لانها تالف كل رأى قال به 
عمر . 

على كل حال رغم أن هناك توافقاً بين زواج الحراس المؤقت عند أفلاطون وزواج 
المتعة عند الشيعة لا سها فى وقت الغزو والحر وب ولكن الهدف يختلف عند الاثنين فأفلاطون 
يريد إنجاب حراس أ قوياء والغاية عند الشيعة غريزية لا سها بعد أن استمروا فى الأخذ بهذا 
النوع من الزواج حتى وقت السلم . 

وقد غلت غلاة الشيعة الارمامية وقالت بالتناسخ وأن مصدر التناسخ عندها ‏ كما 
يروى الشهرستاني ‏ من المجوس المزدكية وكذلك من براهمة المهند ومن الفلاسفة 
والصابئة”'' . 
)١(‏ جولدتسيهر : العقيدة والشريعة فى الارسلام ص 7١6‏ 
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وقد عرفنا أن البراهمية والصابئة فرفقتان أفلاطونيتان قالنا بالتناسخ كما قاله 
أفلاطون . 

كنلك يشير الدكتور النشار الى أن الشيعة الغالية من أتباع أبي الخطاب استخدمت 
فكرة النور المحمدى التي عرفت فى تحيط الامام جعفر الصادق فى صورة معتدلة فوضعتها فى 
صورة غالية ثم خلطتها بعناصر مانوية ومزدكية . ثم أحذت بفكرة رفع التكاليف_ وهي 
متأثرة بالمزدكية والخرمية وربطها بالتناسخ الأفلاطوني . واستخدمت مصطلحات أفلاطونية 
مثل ( القالسب والقميص ) ولعلها أن تكون قد أ خحذت بالتناسخ عن الحرنانية 
الأفلاطونية )١١ ١‏ 

أما البغدادى فى كتاب الفرق بين الفرق فبعد أن يذكر أن راط وافلاطون قالا 
بتناسخ الارواح يقول: وقد حكى فلوطرخس مثل هذا القول عن بعض الفلاسفة'"' 
ولا نك أن فلوطرخس يذكر أراء أستاذه أفلاطون . 


ويذكر البغدادى إن فريقاً من السمنية قالت بتناسخ الأرواح في الصور المختلفة 
وأجازوا أن ينقل روح الانسان الى كلب وروح الكلب الى انسان . 


وقد ذهبت المانوية أيضاً الى التناسخ . وذلك أن ماني قال فى بعض كتبه : الأرواح 
التي تفارق الاجسام نوعان : أرواح الصديقين وأرواح اهل الضلالة . أرواح الصديقين إذا 
فارقت أ جسادها سرت فى عمود الصبح الى النور الذى فوق الفلك فبقيت فى ذلك العالم على 
الرور الدائم . وأرواح أهل الضلال إذا فارقت الأجسام وأرادت اللحوق بالشور الاعلى 
ردت منعكسة الى الاسفل فتتناسخ فى أجسام الحيوانات الى أن تصفو من شوائب الظلمة ثم 
تلتحى بالنور العالى . 


وقال بعض اليهود بالتناسخ وزعم أنه وجد فى كتاب دانيال ان الله تعالى مسخ بختنصر 
فى سبع صور من صور البهائم والسباع وعذبه فيها كلها ثم بعثه فى آخرها موحدا . 

وبعد أن يذكر صاحب الفرق التناسخ عند أ فلاطون ومن تأئر به يذكر فرقاً من الشيعة 
قالت بالتناسخ كالبيانية والجناحية والراوندية ويقول إنها كلها قالت بتناسخ روح الايله في 
الأئمة بزعمهم . 
(1) الشار : النشأة ‏ ج77 ص 76 
)7١(‏ البعدادى : الفرق بين المرق ص 707١‏ 
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ثم يقول:أن أول من قال بهذه الضلالة السبئية الرافضة لدعواهم أن علياً صار إِهأ حين 
حل روح الاوله فيه . والبيانية زعمت أن روح الارله دارت فى الاأنبياء ثم فى الائمة الى أن 
وادعت الجناحية منهم مثل ذلك فى عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر بن أي 
طالب . 
مسلم صاحب دولة ني العباس . وهؤلاء يقولون بتناسخ روح الاله دون أرواح الناس . 


أما أ بومسام الخراساني فزعم : أن الله خلق الأرواح وكلّفها فمنها من علم أن يطيعه 
ومنها من علم أنه يعصيه وأن العصاة إنما عصوه ابتداء فعوقبوا بالنسخ والمسمخ فى الاجساد 
المختلفة على مقادير دنوسهم!' '"' 8 

فكثير من فرق الشيعة قالت بالتناسخ سواء تأئرت بأقوال أفلاطون أو بالمسيحيين 
الذين كانوا يتداولون الفلسفة الأفلاطونية فى دوائرهم . 

أمااهم فيلسوف شيعي تأثر بآراء الفلاسفة لا سما أفلاطون فهو هشام بن الحكم ولعل 
أهم فكرة فى هذا الخصوص هو تفرقته بين النفس والجسم وإنهما مختلفا الجوهر وأن النقفس 
هي الانسان وهي التي نمس وتدرك . 

يقول البغدادى : حكى عنه زرقان أنه قال : الانسان شيئان بدن وروخ والندد 
موات والروح حاسة مدركة فاعله وهي نور الأنوار''' : 

وكذلك يشير الدكتور النشار بأن هشام بن الحكم رغم نزعته الحسية فهو يقول أن 
الر وح هي الفعالة اللحساسة الدراكه دول الخسد وهي بور من الأنوار"؟' ولا شك أنه أخذ 
فكرة الانسان هو الروح من المدارس الفلسفية المنتشرة المحيطة سواء من الديصانية أو المرقونية 
وكلها مدارس تأثرت بأفكار أفلاطون وتقسيمه الانان الى جسد وروح أما أنه نور الأنوار 
فلا شك أنه أخذ الفكرة من المدارس الثنوية . 





771-791١ البغدادى : الفرق  ص‎ )١( 
١86 البغدادى: الفرى ص‎ )7( 
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ولااشك أن لحشام علاقة شديدة بفرقة الثنوية الديصانية أتباع برديصان''' وقد علمنا 
في فصل الديصانية كيف أنها كانت مدرسة أفلاطونية وميداناً خصباً للفلسفة الغنوصية التي 
ازدهرت على عهد مؤسها برديصان الذى تقل الملسفة اليونانية إلى الشرق لا سما الأفلاطونية 
والروافية . 


وكذلك المقنع وهو من أتباع أبي مسلم الخرساني ادعى الر بوبية على طريق المناسخة 
أى أن النور الاي حل فيه عن طريق التناسخ . أما هذا الطريق التناسخي فكان كالأتي : 
إنتقل النور الى صورة أدم ‏ ولذلك قال الله تعالى للملاتكة « اسجدوا لأدم فسجدوا إلا 
ابليس فأبى ٠‏ فاستحق لذلك السخط. ولم يتنبه المؤرخون المسلمون الى أن هذه هي فكرة 
الخلافة المشهورة ( إني جاعل فى الأرض خليفة ) وقد أثرت هذه الفكرة في الصوفية الفلسفية 
وهي تستند أيضاً على الحديث الموضوع ( خلق الله أدم على صورته ) وهي فكرة غنوصية 
مستمدة من فيلون اليهودى الفيلسوف ونحن نعلم تأثر فيلون بأفلاطون . ثم أعلن المقنع أن 
الصورة الاولحية تحولت الى نوح ثم الى صورة واحد من الأنبياء والحكماء ( ولعل قوله بأن 
الروح تناسخت ف الحكاء ) دليل على معرقته الواسعة بالفلسفة والغنوص ثم يقرر انها 
تحولت الى صورة أبي مسلم ثم ظهرت فيه هو" . 


516 المصدر الابق : ص‎ )١( 
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الفصل الحادى عشر 
أثر أفلاطون الأخلاقي فى التصوف 


1ل العلمة الااحلاءية م 5١‏ 


مهيد 


أما أثر أفلاطون في التصوف فواضح عند كثير من المتصوفة إذ اعتبروه شيخاً من 
شيوخهم ورغم أنه ليس لافلاطون تجربة صوفية ولم يتكلم عن الاونحاد أو الحلول اتحاد 
الانسان بالله أو حلوله فيه ولم يصرح بوحدة الوحود., إلا أنه عرف لدى المسلمين خلال 
الأفلاطونية المحدثة كصاحب تجربة صوفية وذوق . وعرف الصوفية نظريته فى خلود النمس 
خلال فيدون وهبوطها من العالم المعقول وتوقها ثانية الى هذا العالم ولكي تفعل هذا دعا 
أفلاطون الى تحقير الحسد وملذاته ودعا خلال الأورفية الى التطهير وانطق سقراط بالزهد. 
وكذلك كان أفلاطون المبشر الاول والباني الحقيقي لعلم الأخلاق . والتصوف فى نهاية الأمر 
مذهب أخلافي لتطهير النفس . بل أن تعريفات الرسالة القشيرية للتصوف على لسان كبار 
صوفية أهل السنة تعار يف١‏ حلاقية .وأدكر بعض التعار يف التي وردت ف الرسالة الفشيرية 
وبعض التعاريف التي أوردها الدكتور عفيفي فى كتابه ( التصوف) : 

قال معر وف الكرحى ( المتوق مسة ٠٠١‏ ه ) : التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما فى 
أيدى الخلائق' ''. ْ 

وقال أبو حفص الحداد (المتوق سنة 756 ه): التصو فكله أدب : لكل وقت آادس. 
ولكل مقام ادب ولكل حال أدب . فمن لَزم اذات الأوقات بلغ, الرجال ومن ضيعم الاداب فهو 
بعيد من حيث يظن القرب » ومردود من حيث يظن القبول .'"" 

وقال أبوالحسين النورى ( المتوفى سنة 786 ه ) : ٠‏ التصوف ترك كل حظ 
للنفس »'" وقال : ليس التصوف رسوماً ولا علوم ولكنه أخلاق ء' " وقال:ه الصوفية قوم 
صفت قلوبمهم من كدورات البشرية وافات النفوس وتحرروا من شهواتههم حشى صاروا فى 
الصف الأول والدرجة العليا من الحق فإذ ثركوا كل ما سوى الحسق صاروا لا مالكين ولا 
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وقال أبو العباس بن عطاء الأدمي ( المتوفى سنة 8468" ها): ومن ألزم نفسه آداب 
الشريعة نور الله قلبه بنور المعرفة »''. 


وفالالسرى السقطي (المتوق سنة 37617 ه) : « التصوف اسم لثلاث معاني وهو الذى لا 
بطفىء نور معرفته نور ورعه . ولا يتكلم بباطن فى علم ينقض عليه ظاهر الكتاب أو السنة 
ولا تحمله الكرامات على هتك أسرار حارم الله »'" . 


وقال أبو سلبان الداراني : « من أحسن ف نهاره كوفىء فى ليله ومن أحسن ف ليله 
كوفىء فى هاره ومن صدق ف ترك شهوة ذهب الله بها من قلبه :1" 

وقال الحنيد ( المنوق سنة 6917" ه ) : ٠‏ التصوف تصوف القلوب حتى لا يعاودها 
ضعفها الذاتي ومفارقة أخلاق الطبيعة ., وإحماد صفات البشرية . ومجانية دعاوى النفائية , 
ومنازلة صمات الروحانية . والتعلى بعلوم الحقيقة 1 والعلم على ما هو خير . والنصح لجميع 
الأمة والاإخلاص ف مراعاة الحقيقة . واتباع النبي «لة# »'". 

وقال أبو عبد الله عمرو بن عثمان المكي (المتوى سنة 541 ه): «العلم قائد والخوف 
سائق والنفس حر ون بين ذلك جزوح خخداعة فاحذرها وراعها بسياسة العلم وسقها بتهديد 
الخوف يتم لك ما تريد ه'"', 

وقال أبو إسحاق الخواص ( المتوق مسة 741١‏ ه ) : و دواء القلب خمسة أشياء . 
قراءة القران بالتدبر وخلاء البطن وقيام الليل والتضرع عند السحر وجالسة الصالحجبى ."6 . 

ومن هنا حاز أفلاطون إعجاب فلاسفة الصوفية ومحبتهم سواء في صورته أو فى 
صورته السغراطية أو فى ثوب أفلوطن "١.‏ 

وكما قال أفلاطون أن الجسد هو سجن للنفس وأن النفس متى أرادت أن تصل الى 
المعرفة وجب عليها أن تمزق حجب الجسد وتتخلص من عبوديته نرى المتصوفة يقولون 
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بر وحانية النفس وخلودها وأن النفس هي الانسان على الحقيقة وإنها من اصل علوى ارتبطت 
بالحد وهذا فهي تتزع دائها الى العودة الى مكانها الذى هبطت منه بعد تخلصها من سجن 
الحسد . 


كذلك فكرة التشبه بمثال الخير الافلاطوني أو التشبه بمثال الحمال والتجرد من عوالق 
المادة واتجاء الى الصور الر وحانية وما نرأه عند المتصوفة من إهمال الحد والتعلى بالر وح حتى 
ينكش ف أمام بصيرتهم نور الحق ويشاهدون ما وراء الحجاب ويدركون الجمال بالذات والخير 
بالذات . 


إن افلاطون يرى الله مقياس الأشياء جميعاً . ولهذا على الانسان أن يسعى بكل ما 
أوتي به من قوة الى التشبه بالله . ويرى أفلاطون بأن الفضائل الأخلاقية لا تكتسب ولا 
نستطيم أن تمارس حياة كلها حير وعدل إلا إذا جعلنا الله غاية لنا وهو أسمى صورة للكمال 
وهدا ما يسميه الصوفية بالوصول إلى الحضرة الر بوبية''". 


وفكرة الكشف عن الله وعدم إبصال الحقيقة التي يكشفها الى الغير هي فكرة 
أفلاطونية » حيث يقول أفلاطون : ولكن الكشف عن صانم وأن هذا العالم يحناج الى 
بحث شديد وحتى إذا كشفنا عن حقيقته فمن المستحيل أن ننقل العلم به الى الجميع ان 


ولقد اتحذ الصوفية على اختلاف مناحيهم من فكرة أفلاطون فى النفس أساساً لوضعهم 
المعراج الر وحي . فالنفس عندهم كائن غريب عن هذا العالم هبط اليه من العالم العلوى 
وحل ضيفاً على البدن ولكنه منذ هبوطه الى هذا العالم يمن أبداً الى الخلاص من قيوده 
واللحاق بعالمه الاصلي . ولكن أنى له بالعودة وقد تغلل بأغلال العالم المادنى وشغلته شواغله 
وغشيته غواشيه . فتكدر كيانه الصاق وخبا فيه قبس ذلك النور الاغهي الذى كان يضيء 
جوانبه : لا بد من الفرار وتحطيم الأغلال وتصفية النفس من كدوراتها حتى تهيأ للصعود الى 
عالمها . ولذا حلا للصوفية أن يشبهوا النفس بالطائر السجين الذى هبط الأرض من عالم 
السماء ولكنه لا يفتأ يحن الى وطنه و يحاول الارفلات من قفصه كما أشار ابن سينا فى عبينيته . '"' 
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أولاً : أبو طالب المكي 


أما الشخصية الأولى من تماذج الصوفية الذين كان لأفلاطون أثر فى تصوفهم 
الاخلاقي فهي شخصية أبي طالب المكي . 

يعالج أبو طالب المكي ( المتوق 85” ه ) أمر النفس معالحة ديئية واضحة .أما هو 
فيسند رأيه بالآيات القرأنية الكريمة . ولكن مع هذا لا تخلو نظراته من مسحة فلسفية 
أفلاطونية . وهو يرجع صلاح أخلاق الانسان الى صلاح النفس . وهذا فهو يحث على 
الإبتعاد عن الهوى . والنفس عنده محبولة على الحركة . 7" 

وبالرغم أن النفس عند أبي طالب المكي واحدة إلا أنه يقول انها مبتلاة بأوصاف 
أربعة متفاوتة : أوها معاني صفات الربوبية نحو الكبر والمدح والعز والغنى . ومبتلاة 
بأخلاق الشياطين مثل الخداع والحيلة والحسد والظنة. ومبتلاة بطبائع البهائم وهوحب الأكل 
والشرب والنكاح . وكذلك فهي مطالبة بأوصاف العبودية مثل الخنوف والتواضع والذل. ''' 


وكذلك يقسم الناس الى قسمين منهم من تتغلب عليهم النفوس الامارة بالسوء الموافقة 
للهوى والمخالفة للمولى . ومنهم أولو النفوس المطمئنة وهم عباد الرحمن أصحاب العلم 
والحكمة . 


وههدا فهو بحت الانسان على الا بتعاد عن طاعة النفس الاامارة بالسوء واتباع النفئس 
العافلة التي تقوده الى صفات الر بوبية وتضعه فى مصاف الر وحانيين 5 


ولهذا فهو يصف الطريق الأخلاقي خلاص النفس من عبودية المحوى الى طريق الكمال 
وذلك بأن يملك الاإنسان نفسه ويسخرها ويتسلط عليها بدل أن تتسلط عليه . لأنه يقول إن لم 
ملك نفسك ملكتك وإن لم تضف عليها اتسعت عليك. فان أردت الطفر مها فلا تعرضها 
لهواها . واحتبسها عن معتاد بلاها فان لم تمسكها انطلقت بك ٠‏ وإن أردت أن تقوى عليها 
فاضعفها بقطع أسباب هواها وحبس مواد شهواتها وإلا قويت عليك فصرعتك "١.‏ 


أما مذهبه فى الحب الايلمي فعنده إن كل مؤمن بالله هو محب لله . قال تعالى ( والذين 


١76 ص‎ ١ أبو طالب المكي : قوت القلوب ج‎ )١( 
١77 ص‎ ١ المصدر الابق ج‎ )*( 
١١/8 ص‎ ١ المصدر السابق ج‎ )9( 
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آمنوا أشد حباً لله) ولكن هؤلاء المحبين على مراتب من المحبة بعضها أعلى من بعص فأشدهم 
با لله ا حسنهم تخلقاً بأخلاقه مثل العلم والحلم والعفو وحسن الخلق والستر على الخلق . 
وأعرفهم بمعاني صفاته واتركهم منازعة له فى الصفات كي لا يشركوه فيها مثل الكبر والحمد 
وحب المدح وحب الغنى والعز وطلب الذكر "١.‏ 

ويأني أ بو طالب المكي بكثير من الامثلة على علامة الحب للحبيب عن المحب . فمن 
علامة المحبة كثرة ذكر الحبيب وكذلك حب كلام الحبيب وتكريره على الأسباع والقلوب . "٠‏ 


ومن علامات الحب المجاهدة فى طريق المحبوب بالمال والنفس ليقرب منه ويبلغ 
مرصاته والانقطاع إليه والأنس به والاستراحة يقر به والروح عنده بمحادية المحالسة ومناحاة ق 


ا خلوة' امف 


كذلك من علامات المحبة لقاء الحبيب على العيان والكشف ىق دار السلام وحل القرب 
وهو الا,شتياق الى الموت لأنه مفتاح اللقاء وباب الدخول الى المعاينة' '' وقد رأينا أن سقراط 
بقول باتصال النفس بعد مفارقة الحسد . 


كما أن الطمأنينة بقرب الحبيب ودوام النظر وسياحة الفكر وموافقته وإيثاره على النفمس 


ومن علامات المحبة الخروج الى حبيب من المال بالزهد فى الدنيا والخسروج اليه من 
النفس بإيثار الحق على جميع الأهواء ١.‏ 


ومن المحبة وجود الروح بالشكوى اليه . والايستراحة الى علمه به وحده . وإخلاصض 
المعاملة لوجهه . وحسن الآدب فيها وهو الارخفاء لماء. وكتم ما يحكم به من الضيق 
والشدائد » وإظهار ما ينعم به من الألطاف والفوائد . وكثرة التفكر ف تعمائه . وخفي 
الطافه . وغرائب صنعه , وعجائب قدرته » وحسن الثناء عليه فى كل حال . والصبر عل 
بلائه''' , 


٠٠١ فوت القلوب < ؟ ص‎ )١( 
١١6 المصبر السابق ج 5 صى‎ )5( 
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يبقي للعبد راحة ولا نعبأ فى غير شوقه . وإن المشتاقين مقر بون بما اشهدوا من الشوق اليه . 
وهم المأمور بطلبهم . الموجود الحبيب عندهم مثوبة منه لهم ء لما شوقهم اليه "١.‏ 

من هذا نرى أن هناك مسحة أفلاطونية أخلاقية تسيطر على كتابات أبي طالب المكي 
أ وعلى الأقل هناك مشاببة بينه وبين أفلاطون . 


ع 
ثانيا : الغزالى 

ولكن سرعان ما نجد صورة الاخلاق الافلاطونية عند تلميذ غير زمني لأبي طالب 
المكي وهو الغزالى المتوى عامه 5 هه .لقد انتهى الغزالى ‏ فى ما نعلم ‏ الى طريق التصوف بعد 
أن اطلع على علوم المتكلمين والفلاسفة فلم يجد ضالته . فهو يقول فى طريق التصوف : ثم 
إني لما فرغت من هذه العلوم أقبلت بهمتي على طريق الصوفية وعلمت أن طريقتهم إما تتم 
بعمل وعلم . وكان حاصل علمهم قطع عقبات النفس والتنزه عن أخلاقها المذمومة وصفاتها 
الخبيئة حتى يتوصل بها الى تخلية القلب عن غير الله تعالى وتحليته بذكرالله .ويذكر الغزالي : إن 
العلم كان | يسرعليٍ من العمل . فانه ابتدأ بتحصيل علم الصوفية ومطالعة كتبهم مثل ( قوت 
القذوب ) لأبي طالب المكي وكتب المحاسبي ولمتفرقات المأثورة عن الحنيد والشيلي 
والبسطامي حتى اطلع على كنه مقاصدهم العلمية وحصل ما يمكن أن يحصل من طريقهم 
بالتعلم والسماع ولكن ظهر له أن جوهر التصوف لا يمكن الوصول اليه بالتعلم ولكن 


بالذوق. '' 


طريق التصوف عند الغزالي اذن بالعلم والعمل ولكن رغم أن العلم أ يسرلكنه لا يؤدى 
الى تفهم التصوف على حقيقته .فالعمل عنده أهم. ويضرب مثالا يفرق به بين العلم والعمل 
ويقول ان الفرق بين من يعرف حقيقة الزهد وشروطه وأسبابه وبين من كانت خاله حال 
الزهاد كالفرق بين من يدرك أسباب السكر ومن كان حاله السكر . 

وهكذا نجد الغزالى يسلك طريق الصوفية لانه رأى سيرتهم أحسن السير وأخلاقهم 


أزكى الأخلاق وطريقتهم سبيل الى تطهير القلب والى استغراقه بذكر الله فالفناء بالكلية فى 
الله . 





١٠١ قوت القلوب ج"؟" ص‎ )١( 
١814 الغزالى: ميزان العمل ص‎ )١١ 
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ويرى الغزالى أن الأصول الثلاثة من الايمان عند المتصوفة هي إيمان بالله تعالى وبالنبوة 
وباليوم الآخر كانت رسخت ف نفسه لا بدليل معين بل بأسباب وقرائن وتجاريب لا تدخل 
نحت الحصرتفاصيلها . وكان قد ظهر عنده انه لا مطمع له فى سعادة الآخرة إلا بالتقوى وكف 
االفس عن الهوى وإن رأس ذلك كله قطع علاقة القلب عن الدنيا بالتجافى عن دار الغرور 
والانابة الى دار الخلود والاقبال بكل الهمة على الله تعالى "١.‏ 


لا شك أن الغزالى أ خذ بنظرية التشبه بالله عن أفلاطون لأن الرجل الفاضل عند 
أفلاطون الذي يتشبه بالله ما استطاع الى ذلك سبيلاً . 


سعادة الانسان عند الغزالى محالفة الحوى والابتعاد عن ملاذ الدنيا وسلوك الطسريق 
الؤدى الى الله تعالى . ويقول فى كتابه الأربعين : إن سعادة الانسان لمن يتشبه بالملائكة فى 
النزوع عن الشهوات وكسر النفس الامارة بالسوء ويبعد عن مشابهة البهيمة المهملة سدى 
التي تسترسل فى اتباع الحوى بحسب ما يقتضيه طبعها من غير حاجز . "١‏ 

فالغزالى لا يرى السعادة الحقيقية فى اللذات الحسية حتى ما كان منها فى الحنان. إنها 
عنده فى وصول المرء الى كهاله الخاص به وهي إدراك الأمور على ما هي غلنه أى بادراكها 
عارية مما يلابسها واضحة جلية ومعرفة الحقائق الاولهية . وهذا النوع من السعادة يكون نادراً 
فى هذه الحياة لكنه يتم فى الحياة الآخرة لمن أعد له نفسه .* ولا شك أن هذه آراء أفلاطونية 
واضحة . والتعلم عند الغزالى تذكر فالنفس تذكر حالتها السابقة التي كانت عليها قبل 
الوجود البشرى وما قد تشاهده فى تلك الحياة السابقة . ويقول الغزالى :العلوم مركوزة فى اصل 
النفس بالقوة كالبذرة في الارض والجوهر فى قعر البحر والتعلم هو طلب خروج ذلك الشيء 
من القوة الى الفعل .() 


كها أن الوجود عند الغزالى عالمان : عالم الحس وعالم العقل فهو يقول أنه كما أن 
هناك أعضاء تدرك بها عالم الحس فانه يجب أن تكون للنفس بعض ملكات مهيئة لاردراك 
عالم المعقولات''' . 


والنفس عند الغزالى جوهر قائم بنفسه فهي ليست جسم وجوهرها منزه عن المادة وأهم 
6 العزانى: كتاب الأربعين ص 85 
(4) محمد يوسف موسي : فلسفة الأخلاق فى الاإسلام ص ١98‏ 
(4) سانئلانا: تاريح المذاهب الفلاسفية ج 5 ص 4١‏ 
)6( دائرة المعارف الاسلامية < ؟ ص 178 
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دليل يأنيه على انها مخالفة للجسم وإنها تنعم بعد البدن أو تعذب لان الألم وإن حل بالبدن 
فلأ جل النفس . 


فالغزالى يوافق على أن النفس جوهر مالف للبدن وهو يتبع هنا ابن سينا » ونحن نعلم 
أن ابن سينا يتبع أفلاطون في هذه الفكرة . 

والغزالى لا يعترض على قول الفلاسفة ( إن النفس جوهر قائم بذاته ) من حيث المبدأ 
إذ ليس بعزيز على قدرة الله أن تكون كذلك وليس فى الشرع ما يناقض هذا ربما تين فى 
تفاصيل الحثر والنشرأن الشرع مصدق له "١.‏ 


ولا يقسم الغزالى فوى النفس بصراحة )ا هي عند أفلاطون وإنما يعددها عن طريق 
التشبيه الى ثلاث قوى : الشهوية والغضبية والعقلية » ثم يضيف اليها فضيلة العدالة لتوازن 


يفول الغزالى : ونذكر الآن أمراء الجنود ورؤوسها فنقول فيك شهوة تجذب بها الى 
نفسك النافع وغضب تدفع به عن نفسك الضار وعقل تدبر به الأمور وترعى به الرعية . 
فانت باعتبار غضبك كلب وباعتبار شهوتك بهيمة كالفرس مثلاً وباعتبار عقلك ملك . وأنت 
مأمور بالعدل بينهم والقيام بحقوقهم اوالاستعانة مهم لتقتضى بمعونتهم سعادة الأبد . فان 
رضت الفرس وأدبت الكلب وسخرتههما للملك تيسرلك الظفر بهما طليبت وإن سخرت 
العقل فى استنباط الحيل لتحصيل ما يتقاضاه الكلب بغضبه ولجاجه والفرس بحرصه وجشعه 
أوفيت على العطب فضلاً عن إدراك مقصود الطلب فصرت منكوساً معكوساً فاجرأ ظالا لآن 
الكلم ومع لحي ولعي ترصعة 7 

وكيا أن للنفوس ثلاث قوى فالفضائل عند الغزالى أربعة هي الحكمة والشاجاعة 
والعفة والعدالة  ١‏ 


فالحكمة هي فضيلة القوة العقلية التي ها يسوس القوة الشهوية والغضبية ومبا تدرك 
النفس الصواب من الخطأ . والشجاعة فضيلة القوة الغضبية . والعفة فضيلة القوة الشهوية 
التي تجعل الانسان حرأ غير مستعبد لشهواته . 


)1 ابراهيه مد كور : فى اله لفلفة الاسلامية ص ٠‏ 5" 
2( العزالى: كتاست الأر بعين ص وفك 
2 الغزالى : ميزان العمل ص 5514 
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أما فضيلة العدالة فهي عبارة عن انسجام هذه القوى بحيث لا تتسلط احداها على 
الاخرى مع أن القيادة يجب أن تكون للقوة العاقلة . 

والفضيلة عند الغزالى بمارسة كما هي عند أفلاطون . فان الطريق الى تزكية النقمس 
اعتياد الأفعال الصادرة من النفوس الزكية الكاملة حتى إذا صار ذلك معتاداً بالتكرر مع 
تقارب الزمان حدث منها هيئة للنفس راسخة تقتضى تلك الأفعال وتتقاضاها بحيث يصير 
ذلك به بالعادة كالطبع فِيخف عليه ما كان يستثقله من الخير . 

فمن أراد أن يحصل لفسه خبلق الجود فطريقه أن يتكلف فعل الجواد وهو بذل المال 
ولا يزال يواظب عليه حتى يتيسر عليه فيصير بنفسه جواداً . 

وكذا من أراد أن يحصل لنفسه خلق التواضع وغلب عليه التكبر فطريقه فى المجاهدة 
أن يواظب على أفعال المتواضعين مواظبة دائمة عل التكرر مع تقارب الأوقات  )١٠١‏ 


ع 
]له ٠‏ 

أما النموذج الثالث للا خلافية الأفلاطونية فى العالم الارسلامي فهو نموذج ابن عر بي 
(سنة 659ه م7" ه ) وقد أقام نظريته الأخلافية على نظرية الوجود . فوضع فكرة 
الانسان الكامل فيتأئر بفكرة أفلاطون بالتشبه بالله . والانسان الكامل عنده مرة الروح 
الاعظم وفلك الحياة والقطب وتارة القلم الأعلى والعرش والعقل الأول . 

ونظرية الانسان الكامل نظرية ميتافيزيقية لا شك أن فيها أثراً أفلاطونياً بجانب الآثار 
الغنوصية الشرقية . وإن محاولة الرفع الى مرتبة الانسان الكامل مرحلة أخخلافية هي التشبه 
بمثال المثل أو بالله عند أفلاطون . 

والانسان لا يكون كاملاً إلا بمقدار ما تحتوى نفسه من الصفات الاهية . يقول ابسن 
كل معاني الوجود وأ خص هؤلاء الأنبياء والأولياء . ' 

لهذا يرى أن كل انسان كامل يجب أن يكون صوفياً إذ بالتصوف وحده يستطيع 


)1 الغرالى : ميزان العمل ص "6١‏ 
0 امن عر بي : فصرص الحكم ص "6” 
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الوصول الى الارتحاد بالله . وإن الانسان الكامل أكمل المخلوقات ولذا لم يكن بد من احترامه 
والحرض على سلامته إن من يحترم الاءنسان الكامل احترم الله . و إذا زال الاإنسان الكامل زال 
الوحود كما يرول المعلول إذا تلاشت علته' '" . 
والرسول محمد :تملا إنسان كامل لأن الله جمع فيه كل الصفات الابلمية والحقائق 
الكونية حيث يقول : بذىء به الأمر وخحتم فكان نميأ وادم بين الماء والطين ثم كان رتقائة 
العنصرية خاتم النبيين . "2 
وبل محمد الاإنسان الكامل الأنبياء والأولياء. ثم يرى ابن عر بي أن لكل زمن إنسانه 
لكل زمان واحد_ هوا عينه وإني ذاك الشخخص لالعصر واحد 
وماالشاس إلا واحد بعد واحد حرام عل الأدوار شخصصسان يوحصدل 
وماذاك عن حى ولكن عناية أاتني وحسادى تروم ونجهد 
أما النفس فيميزها ابن عربي عن الجسم ويقول إنها جوهر كانت موجودة قبل الجسم 
وحلت فى الجسم بعد أن تم خلقه وصار مستعداً لها.وهذا يقول الله تعصالى ( فاذا سويته 
ونفخت فيه من روحي ) أى أن الله أضاف الروح الى نفسه وهو موجود أزلاً فالروح سابقة 
للجسم كما أن النفس لا تفنى بفناء الحسد وإنها باتصاها بالجسد نسيت ما كانت تعلمه وهذا 
فان سعادتها بالعالم حتى تتخلص من فيود الجسم ولا شك أنه تأثر بهذه الفكرة بأفلاطون . 
وهذا فالسعادة عنده أن يتجه الانسان الى الله ويحبه ويكون متطهراً سالكاً طريق 
العارفين وإن بلوغ الكمال في طريق التصوف يهب على النفس أن تتخلص من كل تعلق 
بالدنيا وأن تسعى للأانس والابتحاد بالله وحده عن طر يق الذك 5 : 
كما أن ابن عر بي يقول إن الطريق الى السعادة النفسية هي المعرفة الحقة وهو أميل فى 
رأيه هذا الى المذهب الأفلاطوني ؛ ''' 
ويشير ابن عر بي الى قواعد الزهد التي يوصي بها المؤمنين الذين يعيثون ف الدنيا ويرى 
)١(‏ كمال اليازجي أعلام الفلمة ص 581 
(؟) اس عربي : قصوص الحكم ص 7517 
فيه قلا نه وس - ابن عر بي ص ١87”‏ 
(4) ءهفي : من أبن استقى ابن عر ي فلفة الصوفية ‏ مقالة فى جملة كلبة الاداب ‏ القاهرة. اتجلد الأو 
سنة *727 4 ١‏ 
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ذلك الى الوصول الى أن يعيش المؤمنون العاديون إما معتزلين للدنيا أو في الدنيا ولكن عيشة 
الزاهدين قدر المستطاع . ''' 
وقد تأثر ابن عربي بابن مسرة ومدرسته وقد أخذ ابن مسرة بالمذهب الأفلاطوني نحت 
اسم انبادوقليس كما بين الدكتور النشار في فيدون د 
)١(‏ المذهب المنسوب الى انباذوقليس : إن معرفة النفس الانسانية أساس كل معرفة فى 
(؟) إن الروح جوهر بسيط جميل غير مادى وإن الذى ينكر جمال الروح أو النفس إنما ينظر 
اليها من ناحية علاقتها بالبدن. 
(9) إن بساطة الروح بساطة معنوية غير ماديه . 
(1) إن غاية النفس أن تعود الى أصلها . 
وهذه هي آراء أفلاطونية نسبت الى انباذوقليس وقد نادى بها ابن مسرة وأثرت فى ابن 
يوق انق عرييى الا قوفي الخير والشر فى المطلق وإن كان الله مصدر الخير فلا يجوز 
اعتبار الانسان مصدر الشر وإنما يقال إن بعض اعمال الانسان محل محل الشر. فالشر 
المحض لا يوجد بحد ذائه . الشر المحض هو العدم المحض وبخلافه الخير المحض فمعناه 
الوجود المحض والنور المحض 5 
فالله اذن لم يلق الشر ولا يوجد الشر إلا بالنسبة الى تعليم شرعي معين وبالنسبة الى 
مدأ أخلاتي متواضم عليه هو تقيتم اداني وليس له وجود موضوعي .وكذلك هو الخر . 
فالموجودات بذاتها ليست خيرا ولا شرا : فالآلم والمرض والفقر والجهل والقبح منيت بنقص 
ويسمى الشرشراً لأننا نجهل الخير المستتر فيه وندجهل الحكمة الالمية من خلقه وبعد فان 
الله يغمر الموجودات حميعها بر حمته . 9" 
وأثر ابن العربي فى الجيلي وف نظريته فى الانسان الكامل . وسنرى الى أى حد قد تأئر 
بنظرية أفلاطون فى الأخلاق . 
)١(‏ بلاليوس : ابن عربي ص ١6١‏ 
(؟) أفلاطون : فيدون ص 50١‏ ( تعليق ) 
(5) بلائيوس : أبن عر بي ص 79/8 
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رابعاً : عبد الكريم الجيلاني 


الانان الكامل عند الجيلاني هو القطب وهو عنده النبي محمدوية . وثرى 
الحيلاني يستعمل تعابير أ فلاطونية كالمثال والصورة عندما يذهب الى أن النبي محمد ع< 
يمكن أن يمتثل لبعض الأشخاص العارفين والواصلين الى مرحلة بالكثئف أو ربما يتمئل 
أحدهم بصورة محمد ,هدخ . وربما يرى فى النوم كذلك ويقول الحيل إن أقل مرائب 
الكشف أن يسوغ به فى اليقظة ما يسوغ به في النوم ولكن بين النوم والكشف فرق وهو أن 
الصورة التي يرى فيها محمدبية ف النوم لا يوقع اسمها فى اليفظة على الحقيقة المحمدية 
لان عالم المثال يقع التعبير فيه فيعبر عن الحقيقة المحمدية الى حقيقة تلك الصورة فى اليقظة 
بخلاف الكشف فانه اذا كشف لك عن الحقيقة المحمدية انها متجلية فى صورة من صور 
الأدميين فيلزمك إيقاع اسم تلك الصورة المحمدية ويجب أن تشادب مع صاحب تلك 
الصورة تأدبك مع محمدبية . لما أعطاك الكشف أن محمد ب#ة متصور بتلك 
الصورة .'" ثم يحمل الحيلاني على التناسخ لأنه يخالف العقيدة الاإسلامية فهو يقول إن 
رسول الله 35 له من التمكين فى التصور بكل صورة حتى يتجلى فى هذه الصور . وإنه يتصور 
فى كل زمان بصورة أكملهم ليعلي شأنهم ويقيم ميلانهم مهم خلفلؤه فى الظاهر وهو ف الباطن 

كما أن الجيلاني يفرق بين العالم الكثيف الأسفل وبين العالم العلوى الر وحاني وهذا 
التقسيم وجدناه من قبل عند أفلاطون . 

الارنسان الكامل عند الحيلاني مقابل لجميع الحقائق الوجودية بنفسه فيقابل الحقائق 
العلوية بلطافته ويقابل الحقائق السفلية بكثافته .'" 

كما أنه يشبه مثال الانسان الكامل بمثال المرأة بالنسبة للشخص العادى فهو يقول إن 
الانسان الكامل مثاله للحق مثال المرأة التي لا يرى الشخص صورته إلا فيها وإلا فلا يمكنه 
ان يرى صورة نفسه إلا بمرآة الاسم الله فهو مرآته والانسان الكامل أيضاً مرآة الحق . فان 
الحق تعالى أ وجب على نفسه أن لا ترى أسماؤه وصفاته إلا فى الانسان الكامل .') 





47 الحيلاني : الانسان الكامل ج؟ ص‎ )١( 
44 المصدر السابق ج ؟ ص‎ )١( 
44 فقة المصدر الاق ج"؟ ص‎ 
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ويتكلم الحيلاني عن النفس بحيث نلمح أثر أفلاطون فيه فيرى أن النفس تسمى 
إصطلاحاً على خمسة أضرب : نفس حيوانية ونفس أمارة ونفس ملهمة ونفس لوامة ونفس 
مطمئنة وكلها أسماء الروح إذ ليس حفيقة النفس إلا الروح وليس حقيقة الروح إلا الحق . 
فالنفس الحيوانية تطلق على الروح باعتبار تدبيرها للبدن فقط وأما الفلفيون فالنفس 
الحيوانية عندهم هي الدم الخارى ف العروق وليس هذا بمذهينا النفس الامارة تسمى به 
باعتبار ما يأنيه من المقتضيات الطبيعية الشهوانية بالانههاك فى الملاذ الحبوانية وعدم المبالاة 
بالأوامر والنواهي . ثم النفس الملهمة تسمى به باعتبار ما يلهمها الله تعالى به من الخير فكل ما 
تفعله النفس من الخير هو بالالهام الاهي. وكل ما نفعله من الشرهو بالافتضاء الطبيعي وذلك 
الاقتضاء منها بمثابة الأمر لما بالفعل فكأنها هي الامارة لنفسها بفعل تلك المقتضيات فلهذا 
سميت أمارة وللوهام الاالمي سميت ملهمة ثم النفس اللوامة سميت به باعتبار أخذها فى 
الرجوع والاإقلاع فكأنها تلوم نفسها على الخوض ف تلك المهالك فلهذا سميت لوامة . ثم 
النفس المطمئنة سميت به باعتبار سكونها الى الحق واطمثنانها به وذلك إذا قطعمت الأفمال 
المذمومة رأسأً والخواطر المذمومة مطلقاً فانه متى لم تنقطع عنها الخواطر المذمومة لا تسمى 
مطمئنة بل هي لوامة ثم إذا انقطعت الخواطر المذمومة مطلقاً تسمى مطمئئنة ثم إذا ظهر على 
جسدها الآثار الروحية من طي الأرض وعلم الغيب وأمثال ذلك فليس ها إسم إلا الروح ثم 
إذا انقطعت الخواطر المحمودة كما انقطعت المذمومة واتصفت بالأوصاف الازهية وتحققفت 
بالحقائق الذاتية فاسم العارف اسم معر وفه وصفاته صفاته وذاته ذاته "١.‏ 

وإن الأرواح المتعددة محلوقة من نصر الحى هو نسبة الشعاعات المختلفة المضيئة من 
شعاع الشمس ونسبة ما يدعيه المحققون من واحدية العالم نسبة واحدية الشمس .'"' 


ونحن لا نتتبع هنا أثر أ فلاطون العام فى الجيلاني . وإنما نريد أن نوجه الانظار الى أن 
افلاطون دخل كمصدر من المصادر المتعددة الأخرى ‏ لنظرية الانسان الكامل . ونظمرية 
الإنسان الكامل نظرية ميتافيز يقية وابستمولوجية ٠‏ ولكن فيها جانب أخلاقي كبير وفى هذا 
الجانب الأاخلاقي فهي متائرة بأفلاطون . 


وسنبحث الآن النموذج التصوفي الخامس التأثر بأفلاطون الأخلاقي وهوابن سبعين . 





41 الانسان الكامل < ؟ ص‎ )١١ 
66 المصدر الا ح 2 ص‎ 6 


عد 518 اح 


أبو محمد عبد الحق بن سبعين المرمى الأندلسي ( 51١‏ ه556 ه ) . 


وابن سبعين يذكر أفلاطون 5 رسائله ويقول : أفلاطون 2 التجرد وفهم الأحوال 
الارهية أ ثبت!') 


يدور مذهب ابن سبعين حول الوحدة المطلقة وإن هدفه التوحيد فليس ثمة شىء غير 
الله أو كما يقول ( ليس إلا الأيس فقط ) أي ليس موجود غينإلله . يقول ابن سبعين : وكذلك 
قدرة الغى المطلى الغنى لا يفعل فى ذاته ولا ينفعل لأحد ولا يمكن ذلك فيه عز وجل بل هو 
الفاعل على الإطلاق فى غيره على الارطلاق .7" 


م يقول فى مكان آخر : كل من ف العالم بأسره لا يفعل شيئاً والله هو الفاعل . العالم 
ميت بجميع ما فيه من مفارق للادة وغير مفارق لما فلا حي على الحقيقة إلا الله . لا موجود 
على الاإطلاق ولا واحد على الحقيقة إلا الله إلا الحق إلا الكل إلا الحوهو إلا المنسوب اليه إلا 
الجامع إلا الأيس الأصل إلا الواحد . 


يرى ابن سبعين فى السيرة الفلسفية وسعادة الانسان أن يتشبه بالله , لأن الانسان 
يحصل على كماله فى قربه من الله وإن هذا القرب لا يكون إلا بالمعرفة به والطاعة له وإن 
السعادة ف التوحيد والعمل الصالح والخر المحض وتعتقد أنه الخير بالذات : 


ويقول ابن سبعين : وتحكم الشارع على جملتك وتمتثل أوامره وتعتقد أنه الخخير 
بالذات ارد 


كبا أنه يقول في مكان آخر : السعيد هو الظافر بالخير المحض والخير المحض هو الله 
فالسعيد هو الظافر بالله . والظفر بالله يكون بأمرين أحدههم بالمعرفة به والآاخر الشبه . 
والمعرفة به هي رفع الكرة . وقد نقول : زوال الجهل والشبه هو التخلى بأسهائه . وزوال 
التوجه بكون بالتوجه والبحث وملازمة المرشد والنظر فى العلوم النافعة الموصلة . وهذا يحتاج 
الى الاشتغال والملازمة والتوجه فى الأزمان كلها ويؤدى هذا الى ترك البطالة ورفض الغرض 
والزهد فى الشهوات العاجلة بجملتها .؟) 


) تحقيق عبد الرحمن بدو‎ ( 7١58 رسائل ابن معن ص‎ )١( 
4 المصبر الاب ص‎ )١( 

فيه المصدر الابى ص وذ 

(4) المصدر الساق' ص ١١8‏ 


591 مس 


ويوصى ابن سبعين أن يختلي الانسان ويتجه الى ربه ويتلذذ بالأنس به ويديم ذكر ربه 
وطاعة السنة . 


ويقول ابن سبعين : وخذ نفسك بالسيرة الجميلة وسنة السريرة الجليلة وأحكام 
التجوهر وصلاح الأحوال بالحكم الالهية وبالتصديق التام والتصور والتأهب بقبول فيض 
نوره بحقيقة الاإتصال . ٠١!‏ 


نرى ابن سبعين كما يوصى بالزهد والاابتعاد عن الشهوات يوصي بالاتجاه الى الله عن 
أما الغرض فى تحصيل الكمالات وأسبابها والتجوهر بمدلول الإمكانات الاإلهية وبما 
يجب على ما يجب ف الوقت الذى يجب والاتصاف بالحكمة التي تفيد الصورة المتممة للسعيد 


وبالحقيقة التي تقيمه فى الصور المقومة وتعمل على نيل الآلات التي تعطي الحق بحسب ما 
تعطيه وتقتضيه طبيعة البرهان . "' 


أما المثل عند ابن سبعين فهي مفارقة لعالم الطبيعة وهي تقابل العالم الطبيعي . 
ويوصى ابن سبعين بالنظر إلى المثل والتفكر فيها . 


يقول ابن سبعين : وكلامي على ما هو أعلى من عالم الطبيعة ومما بعدها وراء المثل 
المعلقة ولا يخرج عبن ذلك بجهة ما . وهذه هي الحضرة الواسعة بالنظر الى الكليات التي 
يستعد لفهمها بالكليات لا الجسمانيات من الجوهر الكلي والطبيعي فانهبا متحيزة ولا المفارقة 
اعني النفوس والعقول والصور اليولانية فان تلك متميزة وحيزها الحصر والترتيب والتقديم 
والتأخير ويأخذها العود فى ذات المقابلة فقط وكذلك المثل منسوبة والمتاخر منها دل على حيز 
لمتقدم ومطلوبنا شرف وكذلك الأجناس المذكورة التي تذكرها الصوفية فانها متحيزة باضافة 
الرئيس الأول الى الرئيس الثاني وتشابه المثل المعلقة والمثل المعلقة أسنى منها وادخل فى النظر 
والتفكر فيها هو أطيب لذى الحال من المثل وأقرب الى الشريعة .'"' 

أما النفوس عند ابن سبعين فثلاثة أيضاً هي النفس الناطقة والغضبية والشهوية ولكن 
نرى ان ابن سبعين يقسم أعماها حسب عملها نحو الخير والشر. 

يقول ابن سيعين : المعروف هو الخير المحض والمنكر هو الشر المحض . ونقول : 
(1) رسائل ابى سعين صض ١8‏ ”7 


)2 المصدر الابى ص 13 
(*) المصدر السابق ض 2174 


الملعة الاخلاقيةءه 77 


المعر وف هو النفسس المطمئئنة الفاضلة التي أمرت بوصل حبها والمنكر هو النفس الامارة الشريرة 
فأمر أن بقطع حبلها . والمسترشد المأمور هو الانان العاقل الذى هو ف مرتبة النفس 
اللوامة . ونقول : المعروف هو العالم الروحاني الشريف العارف بالله بالدات والمقدس له 
بالذات المزه من الاشابات . والمنكر هو الجساني الخسيس الذى فيه الموت والتهل والشهوة 
والغضب والفساد بالذات والمسترشد هو النفس الناطقة الجامعة بين الر وحائي والحسماني . 
فأمر أن تصل العالم الر وحاني وتقطع الحسماني . '' 


ويوصى ابن سبعين أخيراً : حافظوا على الصلوات وجاهدوا النفوس في اتساع 
الشهوات وكونوا عباد الله أوابى توابين راجبود عل اليرات بمكارم الاخلاق واعملوا على 
نيل الدرجات السنية ولا تغفلوا عن الأحكام السنية وخلصوا مخصص الأحوال الاهية و محملها 
وذوقوا مفصل اللذات الروحانية وحملها ولازموا المودة فى الله بيتكم وافعلوا الخير واصلحوا 
ذات بينكم وعليكم بالايستقامة على الطر يقة . ٠":‏ 00 


6د 2 
ولفد أثر ابن سبعين ل تلميذه التسدر ى بحيث نرى المذهب الأفلاطونني السبعيني 


يتخلل قصائده سواء فى نظرياته فى النفس أو الجمال أو الحب وذلك فى أمكنة مختلفة من 
الديوان . ” 


م 
سأادساأ , السهروردى 
وننتقل الآن إلى فيلسوف متصوف اتضحت فيه الأخلاق الأفلاطونية أكبر اتضاح وهو 
السهر وردى المقتول المتواق سة 6848 ها 


يعتبر الدكتور محمد على أبو ريان خير من كتب عن السهر وردى والمدرسة الا,شرافية 
وأفاض وحفق كتبه تحقيقا علمياً ودس فلسفته دراسة وافية وشرحها وأرحعها إلى أصوفا . 
ونراه يقرر أن جانبا مشرقاً عميق الجذور فى الفكر الاإسلامي هو الفرع الأفلاطوني الذي بمثله 
الفيلسوف الا* لسرت الأشرانى سهات 2 الدين السهروردى الفترل:ومدرسةة .. 
(1) رسائل ان سبعى ص 7/4 
)١(‏ المصبر الال ص 51١7‏ 


(9) راجم ديوان الشستر نى تحقيق الدكتور على سامي النشار صن 4 8. 1410. 2690.14 4875 -1١41١‏ 
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أساس الفلسفة الاإشراقية أن الله نور الأنوار ومصدر حي الكاكات نحن نوره خرحت 
أنوار أخرى هي عماد العالم المادنى والر وحي والعقول الممارة قَهَ ليست إلا وحدات من هذه 
الانوار تحرك الأفلاك وتشرف على نظامها . 


فحكمة الاشراق أساسها الحدس الصوف والكشف وقد اخختص بهذا النوع من المعرفة 
( المشارقة ) أى أهل الشرق وهم حكماء الفرس حيث أن حكمة الفرس كانت تعتمد على 
الكشف والمشاهدة . فهي حكمة ذوقية كثفية . 


ويتائر السهر وردى بالصابئة فيوجه دعوات الى النجوم والكواكب ويحبي هؤلاء 
( السبع الشداد ) ويقصد بذلك الكواكب السبع بما فيها الشمس والقمر . 

لاشك أن السهر وردى تأثر بمذهب الصابئة عن طر ين الاسماعيلية وهؤلاء قد تأثروا 
بدورهم بهذا التيار فنراهم يرمزون للكواكب السبعة بسبعة أشخاص روحيين هم رؤساء 
العالم الروحاني وهم عندهم الأئمة المسمعة )١‏ 


أما أثر أفلاطون فى السهر وردى والمدرسة الارشراقية بصورة عامة فالسهر وردى يقول 
عن أفلاطون أنه إمام الحكمة رئيسنا أفلاطون صاحب الأيد والنور . ويعتبره الفيلسوف 
الحق لأن حكمته البحثية على طريقة الاإشراقيين وهي الحكمة التي وضعها الصدر الأول من 
الحكاء الذين هم من حملة الأصفياء والأنبياء والأولياء ومن هؤلاء أغانثا ذيمون وهرمس 
وانباذقليس وفيثاغورس وسقراط وأفلاطون. "' 


أفلاطون اذن كان له أثر كامل على المدرسة الإشراقية واتجه التفكير الفلسفي كلياً من 
أرسطو الى أفلاطون حتى كانت هناك المدرسة الاإشراقية ورئيسهم أفلاطون والمشاؤوت 
ورئيسهم أرسطو . 


فالارشراقيون اعتبر وا أفلاطون مصدرهم الأول حيث انتقل اليهم فى صورة أ فلوطين 
وصادفت هذه الصورة هوى عميقاً فى نفوسهم . وقد نسب السهر وردى الى أفلاطون هذا 
القول : إني ربما خلوت بنفسبى وخلعت بدني جانباً وصرت كأني مجرد الى بدن عر عن 
الملابس الطبيعية بر ىء عن الشيولى فأاكون داخلاً فى ذاتي خارجاً عن سائر الأشياء فأرى فى 
نفس من الحسن والبهاء والسناء والضياء والمحاسن العجيبة الأنيقة ما أبقى متعجباً فأعلم أني 
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جزء من أجزاء العالم الأعلى الشريف . ثم يضيف السهر وردى قوله : الصوفية والمجردون 
من الاإسلاميين سلكوا طريق أهل الحكمة ووصلوا الى ينسوع النور وكان لهم ما كان : 

كذلك يرجع السهر وردى أن منابع الحكمة المشرقية وضعت في أيام حكماء الفرس من 
الحسروانيه. ٠.‏ حيث يقول : وكان فى الفرس أمة يهدون بالحق وبه كانوا يعدلون حكماء 
فضلاء غير مشبهة المجوس قد أحيينا حكمتهم النورية الشريفة ة التي يشهد بهادوف 
أفلاطون . 


نرى أن السهر وردى هو أول من تائر بأفلاطون ثم يستمر هذا الأثر عند الاإشراقيين 
مئل ملا صدر الدين الشيرارى ( المنوق ٠١6٠١‏ ه ) والداماد محمد باقر بن شمس الدين 
الاسترابادى ( المتوقل سنة 1٠١14٠‏ ه). 


يخبرنا الدكتور محمد علي أبو ريان أن السهر وردى عندما يتكلم عن التذكر الأفلاطوني 
بشير الى نظرية أفلاطون في المعرفة وكيف تستند معرفة النفس الى المثل ثم يشير بعد ذلك الى 
انه ينبغي أن يكون هذا المثال عفلياً ليكون ملائيا لجميم الأشياء . هذه المشل تؤلف فى 
مجموعها العالم العقلى وهو الذى يفيض على العالم الحسى ويشرق عليه بأنواره.هذا العالم 
العقلى هو جزء العالم الأعلى وهو الرئيس الشريف لا ينفعل وإنما يفعل دائما هذا السرئيس 
الشريف هي الجواهر النورانية العليا أو المثل العليا . ثم إنه يذكر أن العقل الأول يتضمن 
المخل إذ يول إن فى العقل الأول جميع الاشياء وذلك لان الفاعل الأول أول فعل فعله وهو 
العقل فعله ذا صور كثيرة وجعل فى كل صورة منها جميع الأشياء التي تلائم تلك الصورة' ''. 

وقد علمنا في فصل سابق أن أفلاطون يقول بأن لكل مجموعة من الأشياء من نوع 
واحد يوجد ها مثال واحد و إن هذا المثال لا يرهن عليه بالعقل وإنما يدرك بالخدس وعلى قمة 
هذا المثال يوجد الخير الذى شبهه أفلاطون بشمس العالم المعقول بالنسبة للشمس المحسوسة 


وقد أثر هذا التشبيه فى الفلاسفة الارشراقيين . 


أما السهر وردى فية فيفسر المثل الأفلاطونية تفسيراً يجعل منها بمثابة ملائكة . فهي قائمة 
بذاتها ولا يمكن الول بأنها مبثة فى أفراد كثيرين إذ كيف يتعلق ما ليس بممادة يماهو مادى 
ويوضح الدكتور محمد علي أبو ريان أن السهر وردى يقصد ما ذهب اليه أفلاطون من أن 
الثل هي ماذج للأفراد التي تدرج تمتها وإنها مثل للأنواع لا للافراد كل على حدة .'"' 
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ويذكر السهر وردي في هياكل النور إن العوالم ثلاثة :11 
56 عالم العمل وهو جوهر لا يقصد اليه باللاشارة الحسية ولا ينصرف ىق الأحسام أيضاً ١‏ 


؟ ‏ عالم النفس : والنفس الناطقة وإن لم تكن جرمانية وذات جهة إلا أنها تتصرف فى عالم 
الأجسام . والنفوس الناطقة تنقسم الى : 
| ها يتصرف ف السماويات . 
ب - والى ما لنوع الانسان . 


. وعالم الجسم وهومنقم الى : أثيرى وعنصرى‎  “ 
. أما العالم الرابعم فهو عالم المثل المعلقة‎ 


يشير الدكتور محمد علي ابو ريان*'' إن إشارات كثيرة فى أثولوجيا نجدها عند 
السهر وردى : أما تسمية العقول بالأنوار والله نور الأنوار والعالم العقلي بالعالم النوراني 
فنجدها في مواضع كثيرة في أئولوجيا . يقول : الانوار كل واحد منهم نير ظاهر لصاحبه لا 
يخفى عليه منه شيىء لان الأشياء هناك ضياء فى ضياء فلذلك صارت كلها يبصر بعضها بعضاً . 
وترد كلمة ( إشراق ) فى أثولوجيا بالمعنى الذى يوردها به السهر وردى : فمس أراد أن يرى 
الانسان الحق الأول ويتبغي أن يكون خيراً فاضلاً وأن تكون له حواس قوية لا تنحبس عند 
إشراف الأنوار الساطعة عليها وذلك أن الانسان الأو ل نور ساطع فى جميم الحالات الانسانية 
إلا أنها فيه بنوع أفضل وأشرف . 


أما طريق السالكين ‏ وهنا تتضح نظرية السهر ودى الاخلاقية بجانب نظريشه 
الابستمولوجية ‏ فهو الطريق الذى يسلكه الصوفية عامة وهو متأثر بأفلاطرن بلا شك 
فالسالك يبدأ بالتعلقى بالنور المحسوس ثم ينتقل الى إدراك ان النور المعقول أولى باسم النور 
من المحسوس ثم ينتقل الى مشاهدة الأنوار ويصل الى قمة هذه الأنوار وهو الله حقيقة الحقائق 
فيرى أنه هو وحده النور الحقيقي وما عداه مجاز . وإن طريق البدء في الاوتصال التخلص من 
عالم الحس وذلك عن طريق الحكمة والفضيلة فيجب أن يتحد العمل بالمعرفة حتى تستطيع 
النفس أن ترقى الى عالم الروح . ويجمع سانتلانا بين سقراط وأفلاطون والسهر وردى ف 
سلك طريق تصفية النفس بالرياضة فيقول : إن أكثرهم يصل الى أمور ذوقية يكشفها له 
العيان ويجل أن توصل بلسان ومنهم من ابتدأ أمره بالبحث والنظر وانتهى الى التجريد 
)١(‏ السهر وردي: هباكل النور ص ١4‏ ( تحفين الدكتور أبو ريان ) 
(") أبوريان: أصول الفلفة الاشرافية ص لا 
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وتصفية النفس فجمع بين الفضيلتين . وينسب مثال هذا الال الى سقراط وأفلاطون 
والسهر وردى''' : 


أما النفس فالمدرسة الارشراقية ترى أن النفس جوهر مغاير للجسم والجسم سجن وقيد 
للنفس وهي تسعى للفكاك منه وان الانسان هو النفس لا البدن . 

يقول السهر وردى فى هياكل النور : أنت لا تغفل عن ذاتك أبدأ وما من جزء من 
أجزاء بدنك إلا وحاوا حا لطر كك تيد الحملة ما كان بتمر شعورك بذاتك مع 
نسيانهافأنت وراء هذا البدن وأجرائه. "' 


ثم يقول إن النفس هي التي تدرك وان النفس غير الجسم . لاتدرك أنت شيئا إلا 
بحصول صورته عندك فانه يلزم أن يكون ما عندك من الشىء الذى أدركته مطابقاً له وإلا لم 
تكن أدركته كا هو وعقلت معان يشترك فيها كثيرون فانك عفلتها على وجه يستوى نسبتها 
الى الفيل والذبابة فصورتها عندك غبر ذات مقدار لأنها تطابق الصغير والكبير فمحلها منك 
أيضاً غير مقدّر وهو نفسك الناطقة لأن مالا يفتدر لا يحمل فى جسم فتفسك غير جسم ولا 
جسمانية . ©) 


كما أنه يقسم قوى النفس الى محركة وشهوانة وغضبية .''" 


النفس عند السهر وردى باقية بعد البدن لأن النفس جوهر غير منطبع صابن عن البدن 
وعلته الفياصة باقية وليس له مع البدن إلا علافة شوقية . ويقول السهر وردي فى هياكل النور 
ان النفس ترقى الى عالم الأنوار الطاهرة بعد مفارقتها للبدن''' ويذكر لنا الدكتور أبو ر يان 
عدة إشارات يرى فيها السهر وردى أن البدن عتمة وظلمة يجب على النفس أن تتخلص 


هة . 

في أصوات أجنحة جبرائيل يقول الشيخ للتلميذ : ( مادمت ف هذه القرية فلا 
بمكنك أن تتعلم كثيراً من كلام الله ) أى ما دمت متعلقاً بالبدن فلن تفهم كلمات الله ولن 
تلقى عليك المعرفة الا,شراقية . 
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وف الغربة الغربية يتكلم عن رسالة أرسلت الى ( سجين الظلهات ) أي النفس الحالة 
فى البدن وهوسجنها فيقول : ه كم شوقناكم فلم تشتاقوا ودعوناكم فلم ترحلوا فأشرنا اليكم 
فلم تفهموا واعتصموا بحبلنا وهو جوهر الفلك القدسى المستوي على نواحي الكسوف»”" 
والاشارة هنا الى الدعوة لترك البدن وعلائقه . 

ونذكر هذه القصيدة الشعرية وهي تبين تباين النفس عن الجسم : 

قل لأصحباب رأوني ميتاً فبكونيى إذا رأوني) حخزنا 

لا تظنونيى بأني ‏ ميت ليس إذا الميتا والله ‏ أنا 

أنا عصفورر وهذا تفصي طرت-) مله فخلى رهنا 

وأنا اليوم أنلجي ملا وأرى 2 الله عياناً 2 بها 

فاخلعوا الأنفس عن أجسادها ترون الحق ‏ حقأ بينا 

لا ترعكم سكرة الموت فما هي إلا كانتقال من هنا 

عتضر الأرواح فينا ‏ واحد وكذا الأجسام جسم عمنا 

ما أرى نفبى لاا أنتم واعتقادى أنكم أتم أنا 

فارموني2 ترحموا أنفسكم واعلموا أنكم في إلثرنا 

من رآني فليقوّى نفسه إنها الدنيا على قرن الفنا 

وعليكم من كلامي حملة فسلام الله مدح ونا” '' 

أما التناسخ عند السهر وردى فاساسه تطهر النفس حيث ثمر بأدوار مختلفة الى أن 
تتخلص من الشرور وتصعد الى النور الا/في ولكنه فى تناسخه مرة يقول انه يكون من اتسان 
الى حيوان أو من إنسان الى نبات أو الى حماد أو يكون بالعكس من حيوان الى انسان أوقد 
يكون من بدن انسان الى انسان . 

نستطيع الآن أن نقرر بحزم أن هناك مدرسة أفلاطونية إشراقية تأثرت بأفلاطون في 
نواح متعندة من مذاهبه الميتافيزقية والابستمولوجية والأخلاقية . 


سابعا : ابن عطاء الله الاسكندرى 

وننتهي من دراسة أثر أفلاطون الأخلافي ف المتصوفة بنموذج أخير هو نموذج ابسن 
)١(‏ أبوريان : أصول الفلفة الاإشرافية صص "941١‏ 
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عطاء. يقيم ابن عطاء الله اللاسكندرى (المتوفى سنة 7١8‏ ه) مذهبه الأخلاقي على النفس 
حيث يرى أن جميع الشرور الأخلافية إنما تكون من جراء تعلق النفس بالبدن. وإذا رأينا 
تقسيمه قوى النفس الى ثلاث فلا نشك ف أنه يقصد بالشرور المتأتية من النفس الشهوانية أو 
( اللوامة ) والغضبية أو( الامارة ) كما يسميها . أما النفس الناطقة فانه يحاول عن طر يقها 
الى الخ لاص من شرور البدن وهي النفس التي يسميها بالمطمئنة وهي نسمية سبقه اليها كثير 
من المتصوفة الذين أ خذوا تسميتها من القرأن الكريم . حيث عن طريقها يكمل له الخلق 
والمعرفة والاتصال بالله . 


النفس عند ابن عطاء الله هي جوهر متحرك حامل لقوى الحياة فهو يعرفها ( النفس 
هي الجوهر البخارى اللطيف الحامل لقوى الحياة والحس والحركة الاورادية )'". 


كما أنه يضع النفس ف مقام بين البدن وبين القلب : ويقصد بالقلب العقل أوكما يعبر 
عنه الفلاسفة بالنفس الناطقة . 


وللنفس عنده ثلاث مراتب أوقوى : 
١‏ - النفس الامارة وهي التي تميل الى البدن وتأمر باللذات والشهوات الخسيسة وهي منبع 
الأخلاق الذميمة والأفعال السيئة . 
؟ - النفس اللوامة وهي تنورت بنور القلب الى حد ما فبدأت بإصلاح حاها وكلما صدر منها 
سيئة بحكم طبيعتها الظلمانية تداركها نور التنبيه الاإلمي فاخذت تلوم نفسها. وهي 
مترددة بين البدن والقلس . 
 “‏ النفس المطمئنة وهي التي تم تنورها تماماً بنور القلب فانخلعت عن صفاتها الذميمة 
وتخلقت بالأخلاق الحميدة وهي متجهة الى جهة القلب . متحررة عن البدن بالكلية . 
ونترفى النفس عند ابن عطاء الله فى مراتبها الثلاثة المشار اليها ؛) وهي الاامارة واللوامة 
والمطمئنة حتى تصل الى مرتبة القلب أو الروح كما يسميه أحياناً . "٠‏ 


اختلافها . 


(1) أبو الوفاء التفتازاني : ابن عطاء الله الاسكتدرى ص ١79‏ 
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رغم تقسبات ابن عطاء النفس الى ثلاث مراتب أو ثلاث قوى إلا أن النفس عنده 
واحدة من حيث الجوهر متعددة تعدداً اعتبارياً من حيث ما توصف به من صفات ,» وهي 
كجوهر متميزة عن البدن تميزا تاما . فان طبيعة البدن ظلمائية وطبيعة النفس ( الناطقة ) 
نورانية ولهذا فهناك صراع مستمر بين هاتين الطبيعتين يعانيه الالك الذى يصبو الى محقيق 
الكيال الخلقي بقهر شهوات البدن . وكلما كانت القوة الناطقة مسيطرة كلما تحرر الانسان 
وانجه جهة القلب كلية . 


ويصور ابن عطاء الله أن البدن سجن النفس وان النفس المكبلة بقيوده لن تصل الى 
المعرفة اليقينية والسعادة الحقة إلا إذا صفت وترقت الى حال أعلى بوارد إلهي يرد عليها . 
وعندئذ تخرج من مسجنها الى فضاء شهودها . والى هذه الفكرة يشير ابن عطاء الله بقول 
السالك : « أورد عليك الوارد ليخرجك من سجن وجودك الى فضاء شهودك »!“. 


رغم أن كثيراً من المتصوفة يطلقون لفظة السجن على البدن إلا أن أفلاطون سبقهم 
الى ذلك . يؤمن ابن عطاء الله بأن النفس الاونسانية كانت فى عالم آخر قبل وجودها فى هذا 
العالم' '' . وهذه الفكرة بلا شك قال بها أفلاطون من أن النفس الاإنسانية كانت موجودة فى 
عالم غير هذا العالم قبل أن تهبط وتتصل بالبدن . 


ولهذا يرى ابن عطاء الله أن الشرور تأتي للنفس من تعلقها بالبدن , ولما كان يرى أن 
النفس المطمئنة قد تخلصت من قيود البدن فهو يذم النفس الامارة والنفس اللوامة لأنهما ما 
تزالان مرتبطتين بقيود البدن وهها أصل كل معصية وكل عمل قبيح . ولهذا فيا على الانسان 
إلا أن يبتعد عن الشهوات الحسية التي يتعلق بها البدن . ويتجه الى القلب أو الروح المتحرر 
من البدن أوكما يقول الفلاسفة طاعة النفس الناطقة وبسيطرتها على القوتين السالفتين . 
ولحذا فابن عطاء الله يرى أن كل فعل إنساني شر إذا كان باعثه البدن وهو ير إذا كان الباعث 
عليه القلب أو الروح كما يسميه أو النفس الناطقة . فهو هيدف من وراء ذلك هدفاً أخلاقيا 
حتى تتوفر السعادة وذلك باهمال مطالب البدن والاوتجاه كلية الى العقل الذى يوصل الى الكمال 
الأحلاني . 
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الخاتمة 


آمل إن وفقت فى بحئى هذا إلى أنني بينت بصورة واضحة أن التيار الأخلاقي 
الأفلاطوني قد شمل معظم مفكرى الاإسلام على اختلاف مدارسهم وعصورهم . لا سها 
وأنني قد ذكرت فى الفصول الأولى من الرسالة أن أفلاطون وصل مبكراً الى العالم 
الاإسلامي . لا كما يظن كثير من الباحشين الى أن الاسبقية لأرسطو . ومن المرجح أن 
أفلاطون قد وصل مبكرأ عن طريقة المناقشات الشفوية بين المسلمين وبين أهل الكنائس 
المسيحية المنتشرة فى العالم اللإسلامي . 


وقد بينت أن عدة مدارس أفلاطونية كانت موجودة فى العالم الاإسلامي من قبل 
الاإسلام وكان لما أثرها فى إدخال الفلسفة الأفلاطونية من خلال المناقشات . 

كما أن هناك مدارس أفلاطونية نشأت مبكرة قبل المدارس المثائية كمدرسة الكندى 
الأفلاطونية مثلاً فالكندى يبحث فى رسائل عدة فلسفة سقراط والفضيلة عند سقراط وموت 
سقراط وقد تنبه من القدماء صاعد الأندلسي الى أفلاطونيته . ولا نستغرب أفلاطونية 
الكندى إذا عرفنا أنه اطلع على كثير من أراء وكتب الصابئة وهي مدرسة أفلاطونية . كما 
أن محمد بن زكر يا أبي بكر الرازى ويمكن اعتباره من مدرسة الكندى . أفلاطوني واضح فى 
فلسفته الأخلاقية وقد اتضح هذا في رسائله وبحادلاته مع الخصوم ومهاجمته لآراء أرسطو 
واعتاده على فيلسوفه المفضل أفلاطون . 

ولم يلبث أن ينفذ أفلاطون الى مناقشات مدرسة تبحث فى مختلف الشثون العلمية 
والفلسفية والأدبية وهي مدرسة السجستاني ويؤثر فى آرائها الفلسفية. وإذا نصفحنا كتاب 
السعادة والاسعاد فى السيرة الانسانية وجدناه كتابا أخلاقياً شاملاً ونرى لنظريات أقلاطود 
الأخلاقية المكان الأوفر فى الكتاب حتى تكاد لا تخلو صفحة من ذكر أفلاطون واراء 
أفلاطون . بل إن التوحيدى الأديب ومؤرخ المدرسة يستشهد باراء أفلاطون . بل إنه 
يتمثل آراءه الأخلاقية خلال كتاباته وحكمه وأمثاله الكثيرة . ونشات المدرسة المشائية تتبع 
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أستاذها المعلم الأول ولكن فلفة أفلاطون الأخلاقية تخللت أفكار رجال هذه المدرسة . بل 
أستطيع القول إن أخلاق أفلاطون سيطرت سيطرة كاملة فى أغلب الأحيان على عؤلاء 
الفلاسفة حتى أنهم انحازوا عن أرسطو مقتربين من أفلاطون لا سها الأبحاث الأخلاقية 
التصلة بالنفس . كما أن أستاذ المدرسة الفارابي يتبع أفلاطون فى أغلب أفكاره السياسية 
وبخاصة فى مديته الفاضلة التي يحاكي فيها جمهورية أفلاطون كثيرا . وكما هاجم الامام 
الغزالى الفلسفة بصورة عامة منشئا تيارا نقديا عاما لا سها فى نقده للفلسفة المشائية الاإسلامية 
كذلك ظهر أبو البركات البغدادى وهو من رجال المدرمة الفلفية مهاجماً التيار المشائي 
ومفترباً كثيراً من أفلاطون وبخاصة ف الجانب الأخلاقي . 

وقد تنبعت نفوذ أفلاطون الأخلاقي فى فرقة غالية . هي غلاة الشيعة فأشرت إلى أن 
اشتراكية القرامطة مأخوذة من جمهورية أفلاطون لا سما وأنهم أرادوا أن ينشئوا مدينة الله . 
أما أهم دائرة إسماعيلية ذكرت تأئرها الواضح بأفلاطون فهي دائرة إخوان الصفاء . وأنا 
أول باحث أشار إلى أفلاطونية جابر بن حيان . 

بل نرى أثر النظريات الأفلاطونية الأخلاقية تنفذ الى مجموعة كبيرة من الأدباء والكتاب 
كعبد الله بن المقفع كا أن لكتابات أقلاطون الشعرية وأسلوبه الأدبي الرائع أثرا فى مجموعة 
من الفقهاء والمتكلمين والصوفية حيث أنه لم يؤثر فيهم فى الفلسفة الميتافيز يقية بل كان أثره 
واضحاً فى الجانب الأخلاقي فالمدارس الكلامية بالرغم من أنبا مدارس دينية قبل أن تكون 
فلسفية ولكنها تأثرت بفلسفة أفلاطون ف كثير من المواضع على اختلاف مدارسها . 

أما التصوف فلا شك أن أفلاطون هو معلمهم وشيخهم وقد ذكرت سبع شخصيات 

عد علد 

وبعد فالبحث ما زال فى حاجة الى جهود وأبحاث أخرى . ومنهج المقارنة ٠‏ والمؤثر 

والمتائر عسير. وبحسبي أنني اقتحمته والله ولى التوفيق . 
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الراضمع 
القران الكريم 


١-أبوالبركات‏ اليغدادى : المعتبر فى الحكمة ج 7 . الطبعة الأولى نشر جمعية دائرة 
المعارف العثهانية بحيدراباد الدكن سنة 1١848‏ ه . 
( يعتبر المعتبر تطورأ خطيرا ف الفكر الإسلامي الفلسفي . تابع فيه مؤلفه التقسيم 
التقليدى لفلاسفة الارسلام المشائين . فكتابه فى ثلائة أجزاء : المنطى والازهيات 
والطبيعيات ٠‏ وقيمه الكتاب كبيرة ٠‏ نوصح ا تجاه أفلاطوني نقيات عه عدريسة 
أفلاطونية واضحة . وقد كان الفضل لتوجيه أنظارنا الى أ همية أبي البركات البغدادى 
هو( بينيس ) في أبحائه المتعددة عنه ولكنه نظر إلى المعتبر والى صاحبه من وجهة نظر 
بهوديته أى بهودية بينيس . ثم أشار الدكتور على سامي النشار الى مخالفة أبي البركات 
البغدادى لأرسطو ف المنطق فى كتابه مناهج البحث عند مفكرى الاإسلام ٠‏ 911١م‏ 
الطبعة الأولى دار الفكر العربي . ثم نشرالدكتور محمد علي أبو ريان مقالته عنه فى محلة 
كلية الأداب . ثم كتب الدكتور يحبى هويدى ف كتابه محاضرات فى الفلسفة 
الاوسلامية . الباب الثالث نقد أبي البركات البغدادى لا سها فى النفس والعقل ) . 

١‏ ااي بكر دكر بن وعد العزيز أ حمد : ماحث ونظريات فى علم الأخلاق ‏ دار 
الفكر العر بي الطبعة الرابعة ١9536  ه 1١*88‏ م. 

*"-أبوالحسن التسترى : ديوان التسترى ‏ تحقيق الدكتور على سامي النشار منشأة 
المعارف بالاإسكندرية سنة ١845٠‏ 
( صوف فيلسوف تأئر بأفلاطون وذكره فى سلسلة الطريقة الصوفية ثم تشيع روح 
افلاطونية واضحة ف كثير من قصائده . كما انتقل اليه النفس الأفلاطوني خلالفيدون 
فى مواضم متعلدة ) . 


 ؟ةا‎ 


( الكتابان يصوران اتجاهاً إسلاميا واضحاً مستندا على القرآن والسنة ولكن هناك 
مشابهات ف كثير من المواضع مع أفلاطون إما تأثرأ وإما وقوع الحافر على الحافر كما 
بقول الغزالى نفسه . والغزالى فى حاجة الى بحث أعمق وأكبر ) . 

5 أبوحيان التوحيدى : المقابساث . تحقيق حسن السندوبي ء المكتبة التجارية بمصر 
سنة /141 ه 1978 م. 

7 ابو حيان التوحيدى : الصداقة والصديق ‏ تحقيق الدكتور ابراهيم الكيلاني دار 
المكر بدنمشق .١14515‏ 


8 - أبو حيان التوحيدى : الامتاع والمؤانسة ج ١‏ طبعة 19476 . ج 7 طبعة 0141417 تحفيق 
أ حمد أمين وأحمد الشريف لحنة التأليف والترحمة والنشر . 


4 أ بو حيان التوحيدنى : الإشارات الإفية ج ١‏ تحقيق الدكتور عبد الرحمن بدوي . 
مطبعة حامعة فؤاد .١46© ٠‏ 


5 'بو حيان التوحيدى : مثالب الوزيرين ‏ محفيق الدكتور ابراهيم الكيلاني دار 
الفكر بدمشى ,.١1951١‏ 
( كتب أبي حيان التوحيدنى عامة دوائر معارف عامة يختلط فيها الفلسفة بالأدب . وإنها 
حفظت لا تاريخ الفلاسفة والحلقة الفلسفية التي كانت تتردد على مجالس أستاده بي 
سليان السجستاني المنطفي وبلا شك أن الحلقة ابتعدت عن روح أرسطو العامة 
وتأئرت فى كثير من آرائها بالفلسفة الأفلاطونية . وهناك فقرات متعددة استخدماها فى 
الزمالة نشت أفلاطونية المدرسة ) . 

. ابو طالب المكي : قوت القلوب ؛ جزءان  مطبعة الحلبي بمصر‎ ١ 
يمتاز قوت القلوب بأنه كان مصدرا للغزالى وفيه حفظ لنا اتهاه المدرسة السالمية‎ ( 
المشهورة . والكناب يستند على الكتاب والنة في كثير من المواضيم ولكن فيه روحا‎ 
. ) أفلاطونية لا نستطيع أن نقول انها تنضح اتضاحاً كاملا‎ 

-أبو الريحان البيروني : الأثار البافية عن القرون الخالية . مكتبة المثنى ‏ بغداد . 

١ أبو الريحان البيروني : تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة ج‎ - ١ 
ما19461م.‎ ١1/5 طبعة حيدر اباد الدكن  الهند‎ 
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( كان كتاب تحقيق ما للهند مصدراً هاما لنا فى معرفة التراث الأفلاطوني وقد حفظ لا 
ملخصاً ممتازأ لكتاب فبدون مما يثبت أن هذا الكتاب الأخلاقي قد انتقل أو ترجم أو 
لخص إلى العربية كما أنه أمدنا بفقرات من تهاوس . كما أننا نظفر بنظرات نقدية 
مقارنة فى هذا الكتاب للأثار الأفلاطونية وللعقائد الهندية . وأثر هذا كله فى العالم 
الاإسلامي . كما أن كتاب القرون الخالية ترك لنا فقرات عن أثر الفكر اليوناني عند 
المسلمئ ). 


4 - أبوالقاسم عبد الكريم القشيرى : الرسالة القشيرية ‏ مطبعة مصطفى الحلبي 
وأولاده بمصرن الطبعة الثانية 4/ا”١‏ هم 9468١1م‏ 
( تعتمر الرسالة الفشبرية من أمهات كت التصوف السنية أو هي صرخة لارعادة التصوف 
الى حظيرة السنة . وقد تركت لنا تعر يفات متعددة للنصوف تشت أن التصوف السني هر 
علم الأخلاق عند المسلمين . كم انها أمدتنا ببعض تراجم الصوفية وبعض ارائهم . 
ثم بتحليل بارع لتصورائهم . ولأفلاطون الأخلاقي ولنظرياته في خلود النمس وارتباط 
هذا الخلود بالأخلاق أثر فى التصوف عامة ) . 


م١‏ عا بوكر الرازان : رسائل فلسفية . تحقيق كراوس : ( نشر هذه الرسائل فى نشرة 
رائعة الأستاذ بول كراوس . ومحمد بن أبي بكر الرازى بمثل مدرسة أفلاطونية ضخمة 
واضحة كل الوضوح وقد تكلمنا عن أفلاطونيته بما فيه الكفاية ) . 

5 -2. أبو العلا عفيفي : التصوف الثورة الروحية فى الاإسلام ‏ الطبعة الاولى . دار 
المعارف سسنة ١8557‏ . 


١‏ د . أبو العلا عفيفي : من أين استقى حي الدين بن عربي فلسفته الصوفية ‏ مقالة 
ق محلة كلية الأداب جامعة القاهرة سنة *77ة ١‏ 
( كتاب التصوف كتاب قيم تتبع فيه صاححه نشأة التصوف وتطوره وقدم لنا تماذج طيبة 
عن بعض الصوفية . وقد ذكر تأثير المعراج عند الصوفية فى الارسلام بأفلاطون ). 
أبو الوفا الغنيمي التفتازاني : ابن عطاء الله اللاسكتدرى وتصوفه مكتبة القاهرة 
الحديثة , 
( رساله ماجسثير قدمها الدكتور أبو الوفا الغنيمي بجامعة القاهرة تناول فيها النواحي 
المختلفة لحياة ابن عطاء الله وارائه الصوفية وتوسم فى النواحي النفسية هذا المتصوف 
المشهور وف الرسالة أفكار متعددة عن صلات التصوف عامة وابن عطاء الله خاصة 
بالأراء الأفلاطونية فى لود النفس ) . 
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4 - أبو القاسم صاعد الأندلي : طبقات الامم . مطبعة التقدم بمصر . 
) ميك يؤرخ للفكر اليوناني في العالم الاإسلامي . ومن أوائل من كتبوا عن 
طبقات الفلاسفة واستفاد به العدد العديد من مؤرخي الفلفة اليونانية فى العالم 
الاإسلامي . ولفد أثار صاعد مناقشات متعددة حول فلسفة أنباذوقليس المزعومة 
وصلتها بمدرسة ابن مسرة الصوفى الأندلسي ثم نفوذها في فلسفة محي الدين بن عربي 
وقد أثبت هذا التأثير اسين بلائيوس وانكره الدكتور عفيفي ولكن الدكتور على النشار 
يرى أن فلسفةأنباذوقليس المنحولة هي فلفة أفلاطونية أثرت فعلا فى ابن مسرة ثم 
انتقلت منه الى محبي الدين بن عر بي ) . 

٠‏ المشر بن فاتك ْ بوالوفاء : تمتار الحكم ومحاسن الكلم . تحقيق عبد الرحمن بدو 

مطيعة المعهد المصرىن للدراسات الإسلامية مدريد م96١‏ ش 


( المبشر من أقدم من كتبوا تاريخ الحكماء ولكنه لم يكن يكن أمبناً أمانة كاملة فى نقله إذا 
فورن بالقمطي . ويتضح هذا من اللنصوص الميدونية الني نقلها إد انه تصرف فيها 
يا ل اا وعن تلميذه أفراطيلوس ) . 
5" -2 . إبراهيم بيومي مدكور : فى الفلسفة الاسلامية منهج وتطبيق ‏ دار إحياء الكتب 
العربية ١7*51‏ ه- 151417م. 
( كتاب منهجي يمتاز بالدراسة النقدية ويعلن عن منهج وتطبيقه وقد استفاد برسات» 
0 مكانة ل امليف ار رالكناب يحون السعادة ا رهسي 
أرسططاليس وفلسفة أ فلاطون ) 


- ابن أبي أصيبعة ( المتوفى 774 ه 1759م ) : عيون الأنباء في طبقات الأطباء . 
حزءان ‏ الطبعة الأولى بالمطيعة الوهبية ب 1159484 ه-8875١1م‏ 
( تاريخ جامع للا اه و الل سفة رونا عون :هنزو و اشالافية انعد كيرا عل الخرين 
فاتك كها استند على القفطي . وفيه أيضاً فصول طيبة عن بعض الفلاسفة الافلاطونيين 
كمحمد بن أبي بكر الرازى ) . 


7 ابن باجه أ بو بكر الصائغ : رسالة تدبير المتوحد ‏ مخطوط بالمكتبة التيمورية رقم 
:كن 
( للرسالة ملخص غير كامل فى الخزانة التيمورية بالقاهرة ى) ذكرت . ثم لخص مونك 
فى كتابه امشاج من الفلسفة اليهودية والاوسلامية . هذه الرسالة . والرسالة فى حاجة الى 
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محبص وبحث أشمل عن نسخ أخرى ها حتى بمكن تقويم النص و إعداده للساحثين 
فها أعلم ) . 


84 -ابن حزم : طوق الحامة فى الاإلفة والألاف _ المكتبة التجارية تمصرسنة ١86٠‏ 
( كتاب فى الحب ألفه هذا الفقيه الظاهرى ويمتاز بناحية أدبية و يتكلم عن فون الجحب 
المختلفة وقد تأئر الى حد ما بالمأدية بل يكاد بذكر ففرة من فقراتها ) . 

© ابن خلدون : المقدمة ‏ المكتبة التحارية بمصر 
( وهي فى غنى عن النعر يف وقد استفدت من كتابات هذا المؤرخ والفيلسوف الأشعرى 
فى ارتباط الكلام بالفلسفة كما استفدت به فى الفصل الخاص بالتصوف ) . 

ابن سبعين : رسائل ابن سبعين . تحقيق عبد الرحمن بدوى ء الدار المصرية للتاليف 
وكرت هذه الرسانة حداشا , :وله نظد ات قدي تازه عن سيلاف: النلابت: 
اللإسلاميى بالفلسقة اليونانية ويكاد يكون أول باحث أشار الى أن ابن سينا متائر 
بافلاطون ) . 

لا" ابن سينا : الإشارات والتنبيهات ( الفسم الثالث ) تحقيى ملهان دبيا . دار إحباء 

الكنب الع نية العاهارة 
56 - امن سينا نسية رسائل 86 احكّمه والليعياات (رومعه فحية سالامال وانال) دمعةه 


هدية بالموسكى مص ١1355‏ ه2482 96ام 


نتاتر يننا حول التسى - محفي الدكتور فؤاد الأهوابي» الطبعة الأوبى دار احياء 
الكدب العر بية الذاهرة 18901 ه-9675١1م.‏ 
ومعها ثلاث رسائل لابن سينا : 
)١(‏ مبحث عن الشوى التسانية 
(؟) رسالة فى معرفة اللنمس الناطقة وأحوافا 
(*) رسالة فى الكلام عن النفس الناطقة . 
( لسنا فى حاحة هنا لدراسة كتب ابن سينا وإنما ننظر اليها من وجهة نظر موضوعا . 
فلا شك أن ابس سينا مشائي على وجه الاحمال فى كشه الكبيرة مع عاص أفلاطونية 
قليلة . أفلاطوني محدث فى رسائله الصغيرة مه أفلاطونية واضحة ) . 


"٠‏ ابن طميل 1 حي بن يفظان ‏ تحقيق أحمد أمين ‏ دار المعارف بمصر. جموعة حي بن 
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يفقظان لابن طفيل وابن سينا والهر وردى ) . 
( رسالة ابن طفيل تتميز بأفلاطونية محدثة واضحة مع صبغة أفلاطونية ولكنها متصلة 
بالكتابات الحرميسية التي صدرت ف ما يرجح عن الصابئة الحرنانية وهذا ما يدعم 
صبغتها العامة الأفلاطونية ) . 

 رهزألا ابن قيم الخوزيه : كتاب الروح . الطبعة الثانية  مطبعة صبيح بميدان‎ "١ 
ه_لاهوام‎ ١” 
كتاب إسلامي كتبه هذا المفكر السلفي يستند أصالة على القران والسنة وأ قوالالسلف‎ ( 
. ) ولكن تخللته نزعة أخلاقية أفلاطونية‎ 
115 
نص قيم نشره عالم متمكن وعلق عليه تعليقات قيمة وينبغي أن أذكر أن أثر فلسفة‎ ( 
.) أفلاطون عامة وفلسفة الأخلاقية خاصة نحتاج الى بحث أطول‎ 

وذ 2 اسن المقفع : كليلة ودمنة ‏ إخراح طه حسين وعبد الوهاب عزام ' 

0 ابن المقفع : الأدب الكبير والأدب الصغير ورمالة الصحابة إخراج يوس ف بو حلقة 
منشورات مكتبة البيان بير وت . 
( كتب ابن المقفم يغلب عليها الطابع الادبي . وهي متأثرة بنزعات مانوية ومزدكية 
ويونانية ٠‏ وقد صاغ كل هذا صياغة بارعة فى محاولة ظاهرها الأدب والخلق . وى 
باطنها غنوصية متقدة . وينبغي أن يبحث عبد الله بن المقفع من ناحية الآثار الشعوبية 
الأولى فى العالم الاإإسلامي وصلة أعماله العلمية بالمراكز المانوية والمزدكية واخخرمية اللي 

ه“ ‏ ابن النديم المتوق 7868 ه- 5480م : الفهرست ‏ مطبعة الاستقامة بالقاهرة . 
( كناب قيم من أقيم الكتب التاريخية للفلاسفة اليونان والاإسلاميين وقد أفادنا فى 
معرفة بعض الآثار الأفلاطونية وترحماتها . ك] أنه يتميز بفصل طيب قيم عن حياة 
ومؤلفات الفيلسوف الأفلاطوني محمد بن أبي زكريا الرازى ) . 

5 _أحمد أبو زيد البلخي : البدء والتاريخ ١‏ . 77 نش ركلمان هواز في بار يس سنة 
0004 
( قدم لنا هذا الكتئاب معلومات قيمة عن أقلاطون وبخاصة أنه استند على مصدر 


عدوم 2 05 ع از“ افيه حوفي 


يوناني ممتاز هو الأراء الطبيعية لفلوطرخس . ويعتبر كتاب البدء والتاريخ من أهم 
الكتب للباحثين في التراث الاإسلامي الفلسفي بما حواه من معلومات قيمة عن فلاسفة 
اليونان ومتكلمي الاوسلام وارائهم المبثوثة فى الكتاب علاوة على أن البلخي وهو تلميذ 
الكندى أفلاطوني النزعة ) . 

/ا# _ أحمد أمين : فحر الإاسلام ‏ مكتبة النهضة المصرية بالقاهرة 

6 أحمد أمين : ضصحى الاسلام # أجزاء . طبعة سابعة نفس دار النشر . 

4" _ أحمد أمين : ظهر الاإسلام 4 أجزاء طبعة ثالثة . 
( كان أحمد أمين أحد الرواد الأول فى البحث الفلسفي الارسلامي وقد استفدت بكتبه 

فى مواصع متعددة من رسالتي هذه ) . 

+٠‏ -أحمد قؤاد الأهواني : أفلاطون ‏ دار المعارف القاهرة 
( كتاب قيم يحوى فصلا طيباً عن أخلاق أفلاطون ) . 

١‏ أحمد فؤاد الأهواني : الكندى فيلسوف العرب ‏ المؤسسة المصرية العامة للتأليف 
والترجمة والنشر . 
( بحث قيم عن الكندى لم يعرضص له من الناحبة التي تهمي وهي عن أثر أ قفلاطون 
الاخلاقي فى الكندى . 

- أحمد فؤاد الأهواني : المدارس الفلسفية . الدار المصرية للتأليف والترجمة ١456©‏ . 
والفلاسقة اليونان ومدارسهم ). 

4 إحوان الصفاء : رسائل اخوان الصفاء وخلان الوفاء . 4 أجزاء تصحيح خير الدين 
الزركل المطبعة العر بية بمصرسنة 40 1ه 8478١1م.‏ 
( كتاب أثبتت الابحاث الاخبرة إسماعيليشه أثّر في من تلاه من فلاسفة وصوفية كيا مر 
فى الحركة الاوسماعيلية كلها . ومن الواضح أن مجموعة موفقة ملفقة . لا بد وان تحتوى 
والرسالة فى حاجة الى بحث تحليل لمصادرها وبخاصة أن هناك رأياً يوصلها أو يجعل 
ص مصادرها المتعددة الررادشتية والمانوية والمزدكية ( 5 

44- أرسطوطاليس : ف النفس - تحقيق عبد الرحمن بدوى مكتبة النهضة المصرية 5 ١86‏ 
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( ترجمة عر بية قديمة متازة أمدتنا بكثير من آراء أفلاطون فى النفس ) . 

الاسفراييني أبو المظفر : التبصير فى الدين . نشر زاهد الكوثرى الخانجي ١1/7‏ 
هه 
( كتاب صغير لهذا العالم الاشعري قدم لنا نصوصاً كمتازة عن نظرية التناسخ عند 
أفلاطون وتنبه الى مصدرها الفلسفي كم| أنه قدم لنا أيضا كثيرا من فلسفات المتكلمين 
المتأثرة بالأفلاطونية كما أنه قدم لنا نصوصاً عن مدرسة النظام الافلاطونية كأحمد بن 
خابط وفضل بن الحديس وأ حمد بن أيوب بن بانوش والخار بة وهم معتزلة عسكر مكرم 
وأثبت أفلاطونيته الواضحة ) . 

5 - اسين بلاثيوس : ابن عر بي حياته ومذهبه ‏ ترجمة عبد الرحمن بدوى ‏ مكتبة 
الأنجلو المصرية_القاهرة ه ١»‏ ) بحث عن نسي الدين بن عر بي ومصادره ولكن اسين 
بلاليوس يكت متأثرا بمسيحيته وقد أفسد هذا حمال البحث وتناسقه ٠.‏ استفدت به فى 
بعض المواصع من بحثي ) 

1 أفلاطون : الجمهورية ‏ ترجمة حنا خباز ‏ الطبعة الثالثة المطبعة العصرية . 

4 أفلاطون : محاورات أفلاطون ‏ ترحمة زكي نجيب محمود . 

5 - أفلاطون : المأدبة ‏ ترحمة وليم الميرى ‏ الطبعة الأولى مطبعة الإعئاد بمصرسنة 4 ١46‏ 
( المأدية ترجمة عباس الشربيني وعلي النشار ومحمد علي أ بو ريان ) 
( كناب من أهم الكتب للفرق ارخ لهم ولكن من وجهة نظر اشعرية كما أرخ - كما 
فعل تابعه وابن أحته الاسفراييني بالتبصير ‏ للفرقة النظامية التي تابعت أفلاطون فى 
كثير من أرائها وبين لنا البغدادى بنظرات نقدية مصادر تلك الفرفق وقد استمد منه 
الاسفراييني كثيرا من مادته فى التبصير وكان لكتاب الفرق بين الفرق أثر هام في العالم 
الإسلامي وكتب له مختصرات أهمها مختصر الفرق بين الفرق لعبد الرزاق السرسغي 
( نشره فيليب حتي ) . 

.١961١ د. ألبير نصرى نادر : فلسفة المعتزلة 7 مطبعة الرابطة بغداد‎ - ١ 
. ) كتاب قيم حلل فيه المؤلف فللفة المعتزلة تحليلاً طيباً‎ ( 

© - د. أميرة حلمي مطر : الفلسفة عند اليونان ‏ دار مطابع الشعب .١4378‏ 


735686 سه 


( كتاب قيم يتناول تاريخ الفلسمة اليونانية فى عصورها المختلفة ويه فصل طيب عن 
أفلاطون ). 

'ه ‏ أميل بر بهيية : الأراء الدينية والفلسفية لفيلون الاسكندرى ترحمة الدكتور محمد 
يوسف مومى والدكتور عبد الحليم النجار مطبعة مصطفى الخلبي بمصر؛ ١96‏ . 
( يعتبر الاستاذ بريهيية من أشهر مؤ رخي الفلسفة وقد عرض ف كتابه هذا بفلسفة هذا 
الفيلسوف اليهودى وآثر من سبقه من فلاسفة وعلى الاخص أفلاطون . غير أنه لم 
كارك تقوة فبدود ال يعض 'التكرين الاتناكمية راتقال اتلبفة 1139ل العالب 
الاسلامي يشوبها الغموض وتعوزها المصادر مم أنه من الثابت أن كشيرا من عناص 
فلسفته تظهر واضحة لدى فلاسقة التصوف كمحبي الدين بن عر بي ومدرسته بل يكاد 
ابن عربي أن يستخدم بعض مصطلحات فيدون ومن المحتمل أن تكون الكنائس 
المنتشرة فى العالم الاإسلامي قد احتفظت بكثير من فلسفة فيدون وعرفها المسلمون 
خلال المناقشات الشفوية بينهم وبين رهان الأديرة . ومن الثابت أن هؤلاء الصوفية 
الفلاسفة كانوا يترددون على الأديرة والكنائس ويناقشون رهبانها وقسسها ) . 

64 - برتراندرسل : تاريخ الفلسفة الغربية ‏ لحنة التأليف والترجمة والنشر القاهرة 4 ١465‏ 
( كتاب كتب من وجهة نظر صاحبه . حاول فيه أن يلون تاريخ الفلسفة بصفته وهو لا 
يعد تاريخا موصوعيا للملسفة ) . 

6 - د. بينيس : مذهب الذرة عند المسلمين ‏ ترحمة الدكتور أبي ريدة ‏ لحنة التأليف 
والترجمة والنثر القاهرة ١56‏ هم-9145١1م‏ 
( كتاب من أقيم الكتب كشف فيه صاحبه عن وجود مدرسة أفلاطونية وخاصة لدى 
محمد بن أبي بكر الرازى ). 

5 -د. توفيق الطويل : الفلسفة الخلقية ‏ منشأة المعارف بالا اسكندرية ١45٠‏ . 
( كتاب ممتاز أمدني عن الفلسفة الخلقية عامة لا سها اليونانية ) . 


لاه جابر بن حيان : محتار رسائل جابر بن حيان ‏ نشر بول كراوس . مكتبة الخانجي 


:6 ها . 
( نشرة رائعة لاحياء تراث هذا الفيلسوف الارسماعيل الغامض وفيها آثار أفلاطونية 
متعلدة ) . 


جميل صليبا : من أفلاطون الى ابن سينا الطبعة الأولى مكتبة النشر العر بي بدمشق 


اكه 


64 ه/ هوام . 
( دراسة طببة للتوفيق بين الفلاسفة اليونان والفلاسفة المسلمين ) . 

4 جولد تسيهر اجناس : العفيدة والشريعة فى الارسلام ‏ ترجمة محمد يوسف موسى 
( كتاب غني عن التعر يف حاول كاتبه أن يكون موضوعياً وقدم تحليلات بارعة لتطور 
الأبحاث الكلامية والففهية ولكن صاحبه كمستشرق يبودى لا يتناسى أ بدأ مهوديته تما 
دعا مترجمو الكتاب الى التعليق عليه تعليقات متعددة وقد استفدت به فى بعض المواضع 
من بحثي ) . 

٠‏ - حنا الفاخورى وخليل الجر : تاريخ الفلسفة العربية ج ١‏ دار المعارف بير وت 
١56 1/‏ . 

( كناب فيم بحث فيه مؤلماه محتلف مناحي التفكير الفلسفي فى الارسلام ) : 


5 الخياط أ بو الحسين عبد الرحيم : كتاب الانتصار ‏ تحقيق الدكتور نيرج مطبعة دار 
الكتب المصرية بالقاهرة 44*١ا1ه-‏ هوام 
( كان الى عهد قريب مصدرنا الوحيد عن المعتزلة كتب ردا على كتاب فضيحة المعتزلة 
لابن الراوندي . وبالرغم من أن عدداً غير قليل من كتب المعتزلة قد نش رأ خيرأ ولكن ما 
زال لكتاب الانتصار طرافته وإمداده لنا بمعلومات ممتازة عن أبي الهذيل العلاف 
والنظام ) . 

5 _دائرة المعارف الاإسلامية : 2.١7‏ <5. سدم 

1" -دى بور : تاريخ الفلسفة فى الاإسلام . ترجمة أبي ريده الطبعة الثالثة ‏ لحنة التأليف 
والترحمة والنثئر؛ 1١82©‏ م. 
( كتاب قيم ألفمنذ زمن بعيد ونفذ به صاحبه فعلا إلى أعماق الفلسفة الاإسلامية عير 
أن أهمية الكتاب الحقيقية إنما تعود إلى الترحمة العر بية بما حوته من تعليقات هامة قدمها 
لنا مترجم الكتاب الأستاذ الدكتور محمد عبد الحادى أبو ريده . والتعليقات تكون فى 
جموعها كتابا في تاريخ الفلسفة الإسلامية وقد أمدنا بمعلومات كثيرة فى صميم موضوع 


4 -د. زكي نجيب محمود وجماعته : الموسوعة الفلسفية المختصرة ‏ مكتبة الأنجلو 
المصرية . 


ب 589 مه 


8 -سانتلانا : تاريخ المذاهب الفلسفية ‏ جزءان ‏ تصوير شمسي ( عن مخطوطة بكلية 
الآداب ‏ جامعة القاهرة ). 
( مصدر هام للباحئين فى الفلسفة الإسلامية لم يزل مع الاسف مخطوطاً وقد استعان به 
عدد كبير من مؤرخي الفلسفة الاإ/سلامية المعاصرين وقد قدم لى هذا الكتاب معلومات 
ودراسات نقدية عن أفلاطون ومدرسته الأخلافية فى العالم الاإسلامي وأتمنى ىا يتمنى 
كل باحث أن ينشر هذا الكتاب ليكون فى متناول الباحثين جميعاً ) . 

5 سد جويك : المجمل ف تاريخ علم الأخلاق ج ١‏ ترجمة توفيق الطويل وعبد الحميد 
حمدى ‏ الطبعة الأولى ‏ دار نشر الثقافة باسكندرية 181498. 
( كتاب هام فى تاريخ الأخلاق كتب بأسلوب مركز ولكن الى الآن لم تكتمل ترجمته ) . 

17" - السهر وردى : هياكل النور تحقيق الدكتور أبو ريان الطبعة الأولى ‏ المكتبة 
التجارية - مصر ١8617‏ 
( من أهم كتب فيلسوف الاءء اف الهروردى وقد نشره الدكتور محمد على اجو ونان 
مع مقدمة نقدية . ثم عالج موصوعاته فى كتابه : أصول الفلسقة الإشراقية ) . 

8 الأشعرى على أبو الحسن (المتوق 74 ها ه98 م ) : مقالات الاإسلاميين ‏ 
جزءان ‏ عنى بتحصيحه ه. ريتر. استانبول مطبعة الدولة ١979‏ 
( تاريخ حامع مشهور للفرف الاإسلامية فى صورة محايدة يختلف عن كتب المقالاات 
الأخرى فى أنه لا يجادلما وإنما يجادل الفرق ويعرض لأرائها عرصا موضوعيا . وهناك 
بعض الشك فى أنه الصورة النهائية لكتاب الاشعرى الحفيقي ) . 

8 الشهرستاني محمد بن عبد الكر يم ( المتوفى 6144 ه *6١1م):‏ الملل والنحل 
“ أجزاء ‏ مطبعة حجازى بالقاهرة  ١*51/‏ ه- ١4448‏ م. 
( تاريخ جامع للحياة الفلسفية الارسلامية حتى عصره استند على مصادر صحيحة 
ومصادر غير صحيحة فى جزثه اليوناني غير أنه أمدنا بصورة واسعة عن الصابئة 
والحرنائية . كما أنه عرض لأفلاطون عرضاً طيبأ . واستفدت مه أكبر استمادة فى 
معرفة اراء الفرق وصلات المتكلمين بأفلاطون الأخلاقي ) . 

- الشيرازى صدر الدين : الأسفار الأربعة ‏ طبعة طهران . 
( إن هذا الكتاب الإشراقي قد احتوى معلومات ممتازة عن تاريخ الفلسفة والكلام ). 


١98 د. عبد ال حمن بدوى : أفلاطون  الطبعة الثالئة مكتبة النهضة المصرية غ‎ ١ 


عدا/©"5 ب 


"لا د. عبد الر حمن بدوى 


“الا د. عبد الرحمن بدوى 


4/ا ‏ د. عبد الر حمن بدوى : 


الثانية ‏ مكتة النهضة . 


5" - د. عبد ال حمن بدوى : 


١9 417 القاهرة‎  ةيرصملا‎ 


ك/ا_د. عبد الرحمن بدوى : 


. ١48626 بالقاهرة‎ 


/الا ‏ د. عبد الرحمن بدوى : 


.١9466© المصرية‎ 


: ربيع الفكر اليوناني . 
: خريم الفكر اليوناني ‏ مكتبة النهضة المصرية ١4147‏ . 


التراث اليوناني فى الحضارة الاإسلامية ( ترحمة ) الطبعة 
المثل العقلية الأفلاطونية ( تحقيق ) مطبعة دار الكتب 
أفلرطين عند العرب ( تحقيق ) مكتبة النهضة المصرية 


الأفلاطونية المحدئثة عند العرب ( تحقيق مكتة النهضة 


د. عبد ال حمن بدوى : الانسان الكامل فى الاإسلام ‏ مكتبة الهضة المصرية القاهرة 


.١514© 


( كانت هذه الكتب معيناً كبيرأ لي فى معرفة أفلاطون اليوناني ثم آثاره فى العالم 
الاإسلامي أما كتاب أفلاطون : فهو بحث ف بيئة أفلاطون اليونانية . والكتابان ر بيع 
وحريف الفكر اليوناني استعراض للفلسفة قدمت لى عرضا للفلسفة اليونانية عامة . 
والتراث - مجموعة مقالات قيمة قدمت لى معونات متعددة حلال دراستي 2 أما بقية 


الكتب المذكورة فلا غنى لباحث فى أثر أ فلاطون الاخلاقي عند المسلمين عنها . 
واستفادتي مها ظاهرة خلال البحث . وكان ظهور كتاب المثل العقلية الأفلاطونية أداة 
طية لمن يريد أن يبحث فى أثر هذه النظرية العامة فى العالم الابسلامي وقد سبق 
للدكتور محمد على أبي ريان الاستفادة ما قبل طبعها أى أنه استفاد ها وهي في 
تخطوطاتها الأصلية . وإذا كان لم يرد فى بحثي الكثير عن المثل الأفلاطونية المعلقفة 
وذلك لاني كنت مقيدا فى عالب الوقت بالاثر الاحلاقي الأفلاطوني ) . 


4 عبن الرزاق الحسي : الصابئون فى حاضرهم وماضيهم - الطبعة الثالثئة مطبعة 
العرفان ‏ صيدا ‏ لبنان 1787 ها 957١م‏ . 


( كتاب قيم يمدنا بنصوص ممتازة عن هذه المدرسة الأفلاطونية وقد تتبع المؤلف دراسته 


4ه 


للصاءئه تدعا وعيتاك] وله نظرات نقدية ومقارنة موفقّة لق هدا الكتاب ) : 


م -د. عبد العزيز الدورى : دراسات ف العصور العباسية المتأحرة ‏ شركة الرابطة 
للطبع والنشر- بغداد 91465١م.‏ 
( كتبه المؤرخ الكبير العالم المدقق الاستاذ الدكتور عبد العزيز الدورى كشف لنا فيه 
عن خبايا العصر العبامى المتأخر وأوضح حقيقة حركة القرامطة واتجاهاتهم الفكرية 
والاقتصادية وقد استفدت به ف مواضع من رسالتي لا سها فى الفصل المقاص 
بالقرامطة . 

١‏ _د. عبد العزيز عزت : مسكويه فلسفته الأخلاقية ومصادرها ‏ مطبعة مصطفسى 
( كتاب قيم كشف ف دراسة تركيبية عن الفكر الأخلاقي عند مسكويه وتنبه فيه صاحبه 
الى وجود عناصر أفلاطونية في الفلسفة الأخلاقية لمسكويه مع العلم أن مسسكويه فى 
كليات مذهبه أرسططاليي ) . 

57 د. عبد العزيز نوار : الصابئة فى العراق ( مقالة فى محلة اغلال توفمير سنة 
0)6, 


م عبد الكريم الحيل : الانسان الكامل ‏ الطبعة الثانية ‏ المطبعة الأزهرية المصرية 
١7"‏ ها. 
( الحيلٍ فى أفكار تلميذ لمحبي الدين بن عربي ونظرية الانسان الكامل هي ترديد 
لوعي ا 0 
أخلاقية . وهي التي تهمنا فى بحشنا هذا وفيها أثر أفلاطوني غير اني أكرر الفول أن 
أثر أفلاطون الأخلاقي فى التصوف يحتاح الى بحث أشمل ) . 

5 - عبد اللطيف حمزة : ابن المقفع ‏ دار النشر الحديث - القاهرة 10 1915م . 
( بحث علمي رائع من الناحية الآدبية وقد تناول فلسفة ابن المقفع بايجاز لا سما زندقته 
وغنوصيته وكان معيئاً في فى دراسة ابن المقفع فى نواحيه المختلفة ) . 


د. على سامي النكنار. : اتنياة المكر الفلسفي ف الاإسلام جرءان دار المعمارف 
436 ام. 
(عر ص لكا الفكر الفلسفي ى الاإسلام ويستند المؤلف على مصادر أصيلة وضحت لنا 


حي ١ ١‏ عن 


حفيقة نشأة الفكر الاإسلامي مع إشارات هامة الى صلات هذا الفكر أو مشابهته للفكر 
الأفلاطوني كما فهمه المسلمون ) . 

5 د. على سامي النسان : فيدون ‏ مع عباس الشربيني دار المعارف 1856م . 
( نرحمة عر بية لنص أفلاطون ثم نتبع للمدرسة الافلاطونية في محتلف الطاقات الفكرية 
الإسلامية ثم تركيز ممتع عن أثر فيدون فى الفلاسفة اللإسلاميين والمتكلمين 
والصوفية ). 

ام د. على سامي التمار : مناهح البحث عند مفكرى الارسلام ‏ دار المعارف ١9526‏ 
م . 
( كتاب كشف عن حقيقة المنطق الاإسلامي وقد كان من أول الكتب الذنى أشار الى 
خلاف أبي البركات البعدادى للفكر الأرسططاليبي المشائي . كما أن فيه تتبع 
للانتفادات الأولى للتراث اليوناني فى العالم الاوسلامي . 

8 - د. علي سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي عند اليونان طبعة أوى منشأة المعارف 
الااسكندرية 14514 . 
( عرض للفلسفة اليونانية في فجرها وبه فصال قيم عن سقراط وحقيقة الفكر 


السقراطي ) . 
4 التفطي جمال الدين المتوق سلة 5145 1548م : تاريخ الحىاء مكتبة المثنى 


( كتاب من أهم الكتب للباحثين في تاريخ فلاسفة اليونان والايسلام وهو أدق من كتاب 

٠‏ الفارابي محمد أبو نصر : آراء أهل المدينة الفاضلة ‏ الطبعة الأولى ٠.‏ مطبعة النبل 
بمصر . 

-١‏ الفارابي محمد أ بو نصر : الجمع بين رأبي الحكميين ‏ الطبعة الأولى طبع عبد 
الرحيم المكاوى ‏ مصر . 06 ه- 1920م 

7 الفارابي محمد أبو نصر : إحصاء العلوم ‏ تحقيق عثان أمين القاهرة ١41414‏ 

4 الفارابي محمد أبو نصر : التنبيه على سبيل السعادة ‏ طبعة حيدر أباد الدكن 


. ها‎ ١*5 
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:4 الما رابي محمد أبو نصر : تحصيل اللسعادة ‏ طبعة حبدر أباد الدكن ١7145‏ ه . 
6 الفارابي محمد أبو نصر : السياسات المدنية ‏ طبعة حيدر أباد الدذكن ١7145‏ ه. 


853 الفارابي محمد أ بو نصر : الثمرة المرضية فى بعض الرسالات الفارابية طبعة ليدن . 
( قفومت كتب وفلسفة الفارابي من نواحي متعددة ومن أهم من تصدوا للدراسة النقدية 
هذه الكتب من الباحئين العرب : 

- الدكتور ابراهيم بيومي مدكور فى أبحائه المتعددة عن القارابي. رسالته أولا فى 
الدكتوراه ثم مقالاته المتعددة عنه فى محلتي الرسالة والثقافة .ثم كتابه قى الملسمة 
الإإسلامية وقد انتهى الى مشائية الفارابي مع أفلاطونية وتوفيق مع الارسلام . 

- الدكتور محسن مهدي وقد تخصص ف دراسة القارابي ونشر كتابي فلسفة أ قلاطون 
وفلسفة أرسططاليس وانتهى فى مقالاته المتعددة الى أفلاطونية الفارابي . 

51 - فان فلوتن : السيادة العر بية والشيعة والاإسرائيليات . الطبعة الأولى ‏ مطبعة السعادة 
مصرة”9١.‏ 
( أفادني فى الفصلين الخناصين بالكلام والارسما عبلية وهو كتاب طيب ولكن لم يكن فى 
متناول مؤلفه ما نشر حديئا من كتب تخير كثيراً من أفكار صاحب الكتات ) ٠‏ 


فخر الدين الرازى : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين . تحقيق الدكتور على 
النشار ‏ مكتبة النهضة المصرية ١978‏ . 
( كتاب صغير ولكنه يحصرلنا الفرق الإسلامية وفيه أحياناً شذرات فى غاية الأهمية 
استخدمتها فى خلال البحث . 
القاضى عبد الحبار : المغني ج ه ‏ الدار المصرية للتأليف والنشر القاهرة ١9468‏ 
( كتاب المعتزلة الكبير نشر حديثا فأفاد الباحثين أكبر إفادة أخحذت منه مادة لبحثي فى 
الصابئة بصورة خاصة وفى عرض المذهب الأخلاقي المعتزلى بشكل عام ) . 

٠‏ كيال اليازجي وانطوان غطاس كرم : أعلام الفلسفة العربية . الطبعة الأولى 
لجنة التأليف المدرسي بيروت - لبنان /18681. 
( كناب ضصخم بحث فيه مؤلفاه أهم الشخصيات الفكرية العربية بصورة مفصلة 
لأفكارهم الفلفية ومصادرها ) . 

١-المؤيد‏ فى الدين : ديوان المؤيد فى الدين داعي الدعاة ‏ تحقيى محمد كامل حسين . 
دار الكتاب المصرى ١41459‏ 
]71 357 يكن 


( كتاب إسماعيلي هام استخرج منه ناشره الدكتور محمد كامل حسين نظرية المشال 
والممثول وهي نظرية أفلاطونية واضحة ) . 


05 المسعودى علي بن الحسين : التنبيه والاشراف . نشرن . بريل ليدن 1887 م . 


. -المسعودى على بن الحسين : مروج الذهب 4 أجزاء  المكتبة العصرية بغداد‎ ١ 
وهما الوثيقتان النادرتان في التراث الارسلامي عن تاريخ الارسلام فى أوائله . كما أن فى‎ ( 
الكتاين شدرات هامة عى فلاسفة اليونان فى العالم الاوسلامي ولا بد من دراسة نقدية‎ 
للكتابين وبخاصة التنبيه لاستخراج وربط المواد الخاصة بالفلسفة اليونانية والفلاسقة‎ 
. ) اليونان‎ 

٠١4‏ 2 محمد داود الظاهرى : كتاب الزهرة ‏ نشرة الدكتور لويس بنكل البوهيمي طبع 
فى مطبعة الأباء اليسوعيين فى ببروت 181١‏ ه-189737م. 

١‏ كاب قيم ف الجبا. فى مختلف أنواعه .وأثر المأدية زاقين 8 هذا الكتاب وفد 
استفدت به كثيرا ) . 

6 د. محمد عبد الحادى أبو ريده : ابراهيم بن سيار النظام وأراؤه الكلامية 

والفلفية ‏ مطبعة لحنة التأليف والترحمة والنشر/ القاهرة) 1756 ه-15145م. 


١٠‏ الكندى : رسائل الكندى الفلسفية ج1. ج”؟ ( التحقيق ) مطبعة الاعتاد بمصر 
| 
( كتاب إبراهيم بن السيار النظام كناب ضحخم علمي فيه صورة متكاملة تركيبية لفلسفة 
إبراهيم النظام استفدت به فى المواضع الخلقية لفلسفته ) . 
( رسائل الكندى نشرة علمية رائعة وقد قدم ناشر الكتاب بمقدمة تحليلية لأعمال هذا 
الفيلسوف . وقد أ ثبتت مجموعة رسائل الكندى اننا أمام فيلسوف أ فلاطوني حاول أن 
يوفق بين الفلسفة الأفلاطونية والعقائد الكلامية ) . 

٠7‏ -د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي ج ١‏ مطبعة المصرى - الطبعة 
الأولى سنة .1١845)1١‏ 
( كتاب فى تاريخ الفكر الفلسفي اليوناني وهو الحزء الخاص بالفلسفة الأفلاطونية وما 
سبقها من مدارس فلسفية يونانية ) . 

د. محمد على أبو ريان : فلسفة الجمال ‏ الدار القومية للطباعة والنشر الطبعة 
الأولى ١954‏ ., 


ين 5 


( كتاب تناول فيه مؤلفه أهم النظريات الجمالية عند الفلاسفة فى تختلف العصور وقد 
استفدت به فى الحب الأفلاطوني وأثره على المفكرين ) . 

84 د. محمد على أبو ريان : أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين 
السهر وردى - الطبعة الأولى مكتبة الانجلو المصرية ‏ القاهرة ١9866‏ . 
( اول من أثبت وجود مدرسة أفلاطونية متمثلة فى المدرسة الارشرافية بل انه أعلن بوجود 
مدرسة أفلاطونية عامة فى المكر الاسلامي . وقد استند مؤلف الكتاب على مصادر 
الاشراق الأصيلة وتتبعها واحدا واحدأ بحيث يعتبر الحجة الأولى فى هذا الموضوع فى 
الدراسات الفلفية المعاصرة ) . 

٠١-د.‏ محمد على أبو ريان : نقد أبي البركات البغدادى لفلسفة ابن سينا ( مقالة فى 
بحلة كلية الآداب جامعة الاسكندرية المجلد الثاني عشرسنة ١56/‏ ) . 
( مقال كشف عن أصالة هذا المفكر ونقد لتيار الفلسفة المشائية ) . 

١١‏ -د. محمد يوسف موسبى : تاريخ الأخلاق ‏ الطبعة الثالثئة ‏ دار الكتاب العربي 
بمصر/*١‏ م 1967م ., 


١7‏ د . محمد يوسه موسى : فلسفة الأخلاق فى الاسلام وصلاتها بالفلسفة الارغر يقية 
- الطبعة الثانية » دار الكتب الأهلية بمصر1"4ه 9148١م.‏ 
( والكتابان عرض طيب لفلسفة الأخلاق فى الاإسلام تناول فيهما المؤلف بعض المفكر ين 
المسلمين وصلات فلسفتهم الأخلاقية بفلسفة اليونان . استفدت بها فى بحئي لأهم 
الفلسفات الأخلاقية عند مفكرى الاإسلام ) . 

 ةيناثلا -_د. محمود قاسم : فى النفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاإسلام الطبعة‎ ١١* 
. م‎ ١18 4 مكتبة الانجلو المصرية بالقاهرة‎ 
عرض فيه مؤلفه مشكلات النفس والعقل لدى مجموعة من مفكرى الارسلام واليونان‎ ( 

864 محمد أبو الحسن العامرى : السعادة والارسعاد فى السيرة الارنسانية طبعة 
طهران . 
( كتاب أخلاقي أفلاطوني ف نزعته العامة استفدت به فى دراسة فلسفة العامرى 
الأخلاقية ) . 

6- مسكويه !بوعل أحمد : تهذيب الاخلاق ‏ مكتبة المعارف بمصرسة 17176ه / 


- 5534 ب 


+7 مسكويه أبو على أحمد : الفوز الأصغر - طبع فى بيروت 118ها 
( كتابان هامان لهذا الفاشرف لاحلا بمج ني كنا مف ل الرضة المنائية مع 
عناصرا فلاطونية بالاإصافة الى ر بط الأفكار الفلسفية عند الفلاسفة باراء املااية سسكا 
على القرآن الكريم والسنة النبوية ) . 


١١١7‏ - مصطفى عبد الرازف : تمهيد لتار يخ الفلسفة ف الارسلام ‏ الطبعة الثانية ‏ لحنة 
التأليف والترحمة والنشر القاهرة ١988  ه ١7/8‏ م. 

6 - مصطفى عيد الرازق : فيلسوف العرب والمعلم الثاني دار إحياء الكتب العر بية 
4ه 151460م. 
( يعتبر الكناب الأول منهجاً كبيراً لدراسة الفلسفة الارسلامية وقد أثر فى العدد العديد 


من تلاميذه ) . 


ل 

د. نحيى هويدى : عحاضرات ف الفلسفة الاإسلامية ‏ الطبعة الأولى نشر مكبة 

النهضة المصرية ١9455‏ م . 

( كتاب فيم درس فيه مشكلات ثلاث فى الفلسفة الاإسلامية وأهم ما يعنينا فى هذا 
١‏ 2 يوسم كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية - مطبعة لحنة التأليف والترجمة والمشر . القاهرة 

. ١96 

( كتاب هام مشهور كلاسيكي النزعة يقدم لنا تاريخ الفلسفة اليونانية في أسلوب مركز 

وإن شاب تصويره لأفلاطون نزعة مسيحية واضحة ) . 
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الا ا الل ال ل ا ال ال ا ا ا ل 2 
لح احا 7 لال ا لش ا 7 ا لل للش 107 لقا 7 لعلض 
58 ., هامش .1١67‏ هامش 21١66‏ افد الف ” الل ” ليف ” كف 
4 20, هامش ١١١٠‏ , هامش ١548‏ , قف يفف "اف للف شف 
دالكس ه/١‏ 2 كل١ 55١2162‏ يفف الخشضا ” خرف برضف ” تغرف 
وضف ' الى 5 تالف كا 0 4م 51# 74142 هغ:” 


0 » 417" مغ" ( اذخ ٠ه"‏ 
الملا لي/ى ا للهد ا للد اطض 
افلاطون (فلاطن) 5 .ا .6م4١‏ ١١اء‏ مابولجال ولاع اا , جاباك/ بابر 


0 ك2 20166؟”2 2565 ا الل ل ال‎ ١3” . ١1١ 
4 ككا لاك ل قم 4 د" اث‎ 


#*“ا. هه" تاثا الل ثلاث ”.2 ىت 
ع 2٠0115 25#" 5" ١‏ 2غ 


أغاتاذيهون "لا ك5 ١5‏ نمم 


الم" ث, كم" /الىم؟ ,2 “514 
6 2 95" /410" 2 15" 


م 


م 


4 


. 


ٍ 


٠ 


لو ا ل الل ا ال ا 7 
ا الل ا ل ال ا للك ا للش 
عش ا ا لل ا ل ا ل ا الل 
الل ا لض الجر ا ال ا لض 
ف امف المضدة حي 7 الا 
شف برضف ” برضي ” لارض ” ل 
لحف ا لاي ! انر ايل ارا 
ا ا ا اذك 


أفلرطين 217741١17١‏ 71.017 ١اء‏ 
ال اسلف ا رف 7 لف ا افده 
حذ ” كرض 


١17001١51١ أفيقورس‎ 

م٠‎ 2 7١ أقراطيلوس‎ 

٠١ . ١9 اكسانوفون (اكسينوفون)‎ 

أمام الحرمين ‏ أنظر ‏ الجويني 

أميرة مطر هامش ١4‏ . 45 . هامش 6١٠‏ . 
هامش 61٠‏ 

اميل بوترو ١7‏ 


أنيادوقليس ( بيد قليس) اك ك'٠١كأ»‏ 


6ل ١75‏ ا ملالا “0# ل ا 


الأهواني هامش ١7‏ . صفحة 75 . هامش 


6 , هامش 58 . هامش 54 . هامشس 
5" . 48 ء. هامش 15 2.2 هامش 54 ٠.‏ 


هامش 6٠‏ . هامش 684 . هامش 47 


هامش 55 .2 الل 0 07 هامش ١54‏ .2 
هامش ١4١‏ . هامش كتع- هامس 


006 ع هامشس‎ 6٠ 


٠" أورانيوس‎ 


١7 أورفيوس‎ 


٠٠١ أوريجن‎ 


أوطيفر ون 0“ كر 


إيليا (النبي) 5117 


١١7 اقريطون‎ 


ابن باجة ل *#”“"2 1" ئ ه"” 2 


ضف 


بارمنيدس 75 لال ا ”*٠‏ ث 160 


الباقلاني 59448 


؟ا١ةرمنخحب‎ 


٠ءغ‎ "١ 2. "٠١ هامش‎ 2١7 بدوى هامش‎ 


8 . هامش 5" . هامش /ا” 5 هامش 
4 . هامش ”4 . هامش 48 . هامش 
١‏ ء هامش “7ه هامش 0ه . هامش 
. هامشى لاه . هامش 548 ., هامش 
6 . هامش هلا . هامش 148 ١‏ هامشس 
2٠٠‏ 2115 هامش ؟؟١١1‏ 2 هامشس 
ا هامش 504 2 544 


برتزل 6م ء 4م 2 هامش "١*‏ 


برزويه 5511 ب )”2 555 552" 


54 


أبو البركات البلدادى (هبة الله ابن على ابن 
ملكا) هامش 19١ 2١4‏ ١٠"“؟؟‏ 2 
ىف اس ا ا ا 21 لشفي 
ألا لاعن ع . ”١1١‏ . هامضش 
نض ” الشى 7 اولض بحمضس : انضة 


برهام (برهما ) ١م‏ امع 5م 


بر وتاغوراس (افر وطاغسوس) 20_50 8ه 
7 .اه 


بر مهبيه (بر بيه) /ا3 . هامششن 58 ١7٠١ 01١‏ 2 
البسطامي م78" 


أبو بشرمتى بن يونس ١97 . ١/4‏ 


بطرس 817 

ابن البطريق ١١١‏ 

١77 بطلايموس‎ 

بطليموس 774 

البغدادى ‏ أنظر ‏ أبو البركات البغدادى 
بقراط ١١/4‏ 

أبو بكر ذكرى هامش 015 514/8 
أبو بكر الصديق 2194 15م 

أبو بكر انظر ‏ الظاهرى 

بكر بن عبد الله المزئي 7841 
بلانيوس هامش ”7737 . هامش “1 


البلخي ‏ أنظر ‏ أبو زيد البلخي 


بوذا 6م 

بوذاسف . 4لا 

بولس 47 /7ا1١‏ 2 554 
بولس الفارسبى 7556 

بول كراوس ١67‏ 

بيان بن سمعان 81١8‏ 


الببر نادر 048" . هامشى 0٠98‏ . هامس 
”١١‏ ؛ هامشى 7١7‏ 


البير وني . #/ا . 4/ . هامش لالا . 81 . 
لم0 #م 0 مع 85 . هامش /الم , 
0.14 ١6٠ك0‏ هامش 754 2 558 , 
56" 2 4" 


بيئيس 525 .1١8‏ 1650184 . هامش 
ل 2 


برديصان 9 رض 


تاتيان 46 


التفتازاني (أبو الوفاء) هامش 414 . هامس 
غَقظظ 


توت (الايله المصرى) /41 


التوحيدى (أبو حيان) /ا . 21١48‏ 15 , 
/1ء. مالاء 139 .10١‏ هلمش 
0 ا كلاكن بالا1 كومل ممطا 
كخمك ‏ //لذّا ,امك 51:4( 5ئم”, 
ين 


خمضا 


توفيق الطويل ١8‏ . هامش 7٠١‏ . هامش 14" 
التسترى 7*8* . 148 

تيتاتوس (تاطيطس) 784 . ٠م‏ 

تيلور هامش ”#” 0 ٠م‏ 


١ 417/ . ١*5 ابن تيمية‎ 


ثابت بن قرة » ها كلاى '"»٠‏ أ /ا"” ١‏ غ. 
565 ©6.م 


١١0 1175 1١١9 تلؤن الأزميرى‎ 
١171٠7 تاوفرسطس‎ 


ثهامة بن أشرس ٠5‏ 


حَ 


جابر بن حيان. هلا .'م١ا2‏ 54لا 
كة»" , 0غ" 8غ /117” 


١٠١7 , 1١77 ) جاليانوس (الأمبراطور‎ 


جالييوس ١١”‏ ااا خا 7 
يفف 


جبرائيلي 7114 0 5084 
جستينان ١٠١5‏ 

جعفر الصادق 5145 0 م8١"‏ 
أبو جعفر المنصور ٠١"‏ 


حميل صليبه ١١4‏ . هامش ١١‏ . هامش 
٠‏ ,0 هامش 7١9‏ . هامش 7١8‏ . 


هامش 7١‏ . هامش 17١4‏ . هامش 
٠6١‏ 


الجنيد 5+5 غ٠‏ 
لضن 


كا" 5 54" عه هامش 


الحنيد 184 امت“ 4ل نمام 
جو رجياس 6 ”2 ه46 
جوستين (القديس) 2414 همه 


جولد تسيهر 44؟ . هامش 04” .2 65" ءى 
يحض 


الجويني (أمام الحرمين) 7414 


الخيلاني (عبد الكريم) 7374© مب ءى 
شين 


الجيلي - الجيلاني 07م 


4 


أبو حيان ‏ أنظر ‏ التوحيدى 
الحجاجح 6 ١‏ 


ابن حزم لما الاكن لالالاء 8لا1ء 
0١4‏ /اخ” 


أبو الحسن العامرى 21١8٠ 11/4 . ١/8‏ 
اما "كما ع *""ام1كا ]١ا‏ 


ابو الحسن على بن هارون الرنجاني 5144 


تمض 


”م٠١‎ . ١9 الحسين‎ 

أبو الحسين النورى 7م 

أبو خفص الحداد 777 

الحلاج 4/ا . هامش 5" 

١٠١72151 الحل‎ 

حمدان قرمط 145" 

حنا خباز هامش ”7 

حنا الفاخورى هامش 357 . هامش 56 . 
هامش 54 . هامش 47 . هامش 5 ء 
هامش ١م‏ ., هامش 2117١‏ هامش 
١“‏ . هامش ١١78‏ هامشضش ٠76٠‏ 
هامش 548 . هامش "٠١68‏ .2 هامش 
4 ., هامش 15م 


أبو حنيفة الدينورى ١44‏ 


حنين بن إسحى .١ ١68 211١" ١١١‏ 
١ل‏ هع 0/١‏ الال هللاا 


١78 حواء‎ 


حي بن يقظان 55 25١050948‏ اح 5 
"ا" ه#*""تث ا" ؟, ثم"؟ ى هامشس 
ىن3ق,> 


2 
خالد بن يزيد 1١١48٠ ٠١5‏ 45" 
أبو الخطاب 7١8‏ 


ابن خلدون. “الا . 47" 


ابن الخبار ١951١59 5 ١517‏ الالا1ى 
١/4‏ 


الخياط هلم , 4٠‏ 7587 . هامش "٠.084‏ 
حسن السندوبي 86م 


دانيال .م١1‏ 
أبوداود ‏ أنظر ‏ الظاهرى 


داؤد النبي ١176‏ 

دى بور . هامشن الا 4/8 297 “24 
2.5٠5‏ هامش ١٠١8‏ . هامش /ا١١1‏ غ2 
6 . 821 هامش ١54‏ . هامش 
6 .5 2.505 هامش 774 . هامضش 
64" . هامش "584١‏ 2 2154# 068“" 2 
5 هامش 7311١ 5 ٠١‏ . هامش 
11" ”م 


ابن ديصان (بارديصان) كلى . /الم  "٠٠١‏ .2 
ديمقريطس ١6‏ ك6 1 لي" 


١ 737 » 1) ١7 ديونسيوس الاريوباغي‎ 


الرئيس ‏ أنظر ‏ ابن سينا 


الرازى ( أبو بكر محمد بن زكريا ) 5 . / . 
69١ل‏ كال هه« "1# 45ل 
١613‏ ,)"قا ه18 هأ 5هملس 


فض 


١164‏ ٠عككل2‏ أككل لاك ل "تلم 
2.١4‏ شذككلا كلاك كار لم 
شف الى ا ل لض :! اذك 


ابن أبي زرعة ١51‏ 

زرقان كم "ام "١4‏ 

ش 0 زَ يجيب بد هام* ا ١‏ ء. هام*ء 
الرازى - أنظر ‏ فخر الد ين الرازى يات ين - 


رسل (برتراند) 21١4 . ١‏ هامش 76 . 
هامش 57 . 78 ء. هامش 4؟, هامش 
الا. هامش لاا . 408 . هامش 44 
هامش 44 . هامش 514 


١١ زوس‎ 


أبو زيد البلخي ١٠6‏ الال مك 
01 هل أهكض اما هل 


١6 
١ ١ ابن رد 01048 خخ‎ 


الرشيد ١75‏ كد قفا 


روزبة المجوسى - ابن المقفع 784 


أبو ريان هامش ١7”‏ ؛ هامش ١1‏ ) صفححة 
٠‏ . هامش 5١‏ . هامش 791" . هامش 


عن 


سالونينا (زوجة الاميراطسور جاليانسوس) 


؟" ء. هامش 1١٠‏ . هامش 17 . هامس 
1١‏ 


5 . هامش 5١‏ . هامش 5١‏ . هامش 


11 5" هامش 5 هامشس ١١7‏ . سانتلانا هامش ١‏ . هامش "١‏ . هامش 


هامش 21١١4‏ هامششس 27575١ 51١75١‏ 
هامش >>؟5” . هامش 77 . هامش 
06 هامشس 6 الال ”ل عم 

"412530١‏ هامش 4# هد رغم 


886.4 . هامش 245 َّمة 255 
118420011151117 . هامش 
115١ . 6©‏ ”157ا. هامش 7١5‏ 2 
45" 2 747 .5 569 .2 هامش 546 2 


هامش ل ىا كتءد” ص هامش ”2 


عر سا 
"١ 7‏ . هامشض 87م 
أبو ريدةه. هامش 4لا . شلان 65١٠ا2‏ 


ار ا ا الال ا ا( ا ا لل ل 


رطق 
رينان 5 2 ؟”4ة؟" 
السجستاني (أبو سلهان محمد بن ظطاهر 
1 النطفي) لا. ١515‏ لاكا2 4كلاء 
3 حو لاو الو لو وو 
زان (ملك بابل ”لا ولاك هلالا خا مما 5ئ*2 
فى 


زرادشت كمى 2 4565 


يفف 


سدجويك هامش ١4‏ . هامش 77 . هامش سولون (جد أفلاطون لأمه) 358 , الا 


٠ه‏ . هامش /ا" 4 
سرجون الرومي ١714‏ يمياس ١١4‏ 
ابن سرجويه < يوحنا الدمشقي ابن سينا (الشيخ الرئيس الحسين أبو علي) 
1 كى كق 2 حمّشّخقت 2 ك6١ ٠2/20١‏ 5ككالا2 
جعوين اران عدي 8 14.15١‏ .ه50 ا لاء؟ ادك 
السرى السقطي 514" ا ل الل الل ا لف 7 


١“ ١5 "١ "6:‏ 1 لم١"‏ . 
بكرا ا الا ا ااي 101 ل ا لكف ا للف هف فقا 


كل لال 2 مل هأ "١ ١ 7١‏ الى 4خ . لسرن 4 . 5 اعتثيى ١‏ توما 
20 25# 2.41 2595258 “50” 2 


مال كلل ع“ اثال ل 5 
٠06٠. 55 215868 2 5:5 2. 1“. +١‏ 
أهم له 4ه 2 هسه كم )اه 
1ك /الا ثلا ١لى‏ ,2 *“5؟ , 56 
كشك للق 1١١”“*‏ 2 أل 2 .١١68‏ 
5ح" ١#” 1١4ه , ١‏ ١6١1ل‏ لهل 
٠ككا ١0",‏ تلاك 2 همل كا . 
5١4 . ١5‏ 2 4؟” ‏ /117؟© ه141" 
لم1“ 8ك" "الال لال امم 
١غ" ٠‏ ”49“ 5 


وو 


٠ 


0 
أبوشاكر الديصاني 44م 
الشبلى ١914‏ 8م 
١ "315‏ هامش هلا. كلا ,١م‏ وم 
هامش لالم . 88 1١١58355.‏ . هامس 
أ ٠ ١‏ +6١ا‏ 2 ©ه١‏ . ١ة”‏ ”4ة” ٠‏ 
52534 ؛ 7546 2 5؟ة؟ + 47؟” 5 ل لي > 
0١‏ . هامش 9#" 6545" طم 


و 


2 


و 


اح[ 


يم 


أبو سليان الداراني 8714 0215 0 هامش 2*1 16خ ل لازام 

أبو سلهان ‏ أنظر السجستاني الشيخ الرئيس - أنظر ابن سينا 

أبوسلهان محمد بن معشر البستي 744 الشسيرارزى (صدر الدين) 21١575231١1‏ 
_”:٠ "4١‏ 


ابن المح ١١17‏ 

سنان بن ثابت ين قرة ٠‏ هلا الاةى, 2١١٠٠١‏ 

السهسر وردى المقتول كل تلان كف ص 
لاه لآ ش١ا ١55,‏ انا خخ“ 2 
١ “94‏ 1ث* ع ١خ‏ ل ا ل 0 صابيء بن لامك . “الا 


أحمد الشريف 468" 


مض 


صاعد الأتندلى ١4‏ .2غ هامش ١٠‏ 
٠6‏ .هامس ١517‏ 2 5804 615" 


طاطي 56 48 


أبو طالب المكي 55 . لاا7. 7358 ء 


4 
طاليس 1١١‏ ه” 


ابن طفيل 295 اكات ها 5م27 


ب 

طهمورت . 4/ 

طماوس (تواوس) 8” كه امل الق2 
هق أاأأل 0 ال 1 ١ه‏ 


»ا١6/‎  1طهه هل‎ 2 ١+١ 
4 ١4+ 4.١ مما #كاغ 6 ث7‎ 


لا+6 2 ١٠؟5؟‏ 
الطبرى ١١5‏ 
ظَّ 
الظاهرى حم "اا ع2 7/4 هل" 
/ 1" 


ابن العباس بن جهار ١١8‏ 


أبو العباس بن عطاء الله الأدمي ١74‏ 


ا 
عبد العزيز أحمد هامشض 84/015 
عبد العزيز الدورى هامش 1457 ؟ 
عيد العزيز عزت 5*١‏ 707؟ 
عبد العزيز نوار . هلا 


عمد اللطيب حمره هامش *+ 7 . هامس 
5 ,., هامش ١584‏ 


أبو عبد الله أنظر ‏ جابر بن حيان 

أبو عبد الله عمرو بن عثيان المكي 374" 

عبد الله بن معاوية ١١9‏ 

عبد الميح الخمصى ١754‏ 

عبد الملك بن مروان ١114‏ 

ابن عدى ‏ أنظر ‏ يحبى بن عدى 

ابن عرابي #1" ل 81 ا لام 

عرث ‏ انطر ‏ عبد العريز عزت 

ابن عطاء الله السكتدرى 4" . 414 ء. 
دفغظْآظ 

عفيفي (أبو العلا) *”” ., هامشش 94” , 
هامشض 56 . هامش 77م 

علي بن رصوان ١١١‏ 

أبوعلي ‏ أنظر ‏ ابن سينا 

على بن أبي طالب 515 5 19م 


مىظ»2 


ابو عي أنظر ‏ مسكويه 
أبو على بن اليثم ١514‏ 


عمر بن الخطاب ١ ”١5‏ /1ا١ا"ا.‏ وا" 


عيسبى (عليه اللام) 214 كلم. الم 
4٠‏ 45 .م 5" ١ا. ١*١‏ . ©46.م 


3 
العرالى (أبو حامد) 774 


ا الل ل للح ا لضن 
اا" ل _لىغ"” 2 14" 


الغارابي 5 . قلا . ١٠١9‏ 
8.4١5اا‏ 2 هما١‏ 
١56 2 154 . ١4“‏ 
5٠١٠١٠. 1١556 5١4‏ 
و ا يا ليا 
الحض ” برضف ؟ اورف 
ام 


٠ 


٠ 


٠ 


٠ 


٠. 


٠ 


٠ 


٠ 


طرف 
كف 


١7٠ 
١و١‎ 
١55 
5١ 
51١ 
25 


اك١‎ لك٠ع٠‎  ا١هم56ال‎ 


.١"54 2 ١ك“‎ 


فدراس (من فراعئة مصر) ”ا 
أبو الفرج بن العبرى ١517 ٠ ١١5١‏ 


>4 
> رض 


١57 
١ةا/‎ 
الى‎ 


٠ 


٠ 


٠ 


0 


أبو الفرج علي بن الحسين بن هند ١178‏ 

فرفوريوس (الصورى) 1١7١‏ .5604 
23ظ 

فلوتن 71417 


2 ١6١6568 ١65“ط‎ 6+١. 464 
"١8 66 


ليم ” 


١»), ا١ك١ فورون‎ 


فيتاغررس .75001١6 14.1 21١1”‏ 
/ا" .2 ١ 4٠١‏ / الا *ا؟أ لاأر ذ١١.‏ 
١4141١175 15 1١ 1١/‏ 5ط 
ل ا ا ة 001 5 إن ” رضنا 


فبدروس "ه20 468 


فينون ""؟2 8" 2 ٠.١١١ ه١ 2©”"٠‏ 
١#. ١١4‏ 5لا ل “م ل ىام 


فيلون الاسكندرى (اليهودى) 2٠١9‏ 
١/5. ١5١‏ على" ١ا.‏ 4" ١‏ 5 ل 0 
١*١‏ 2 “ا ,١م"‏ 


فبليبوس "١‏ .58" 0"” ا اه 


ىو 


قابيل ١١9‏ 
القاسم بن إبراهيم الزيدى 1554 
القاضى صاعد ‏ أنظر ‏ صاعد الأندلى 


القاضى عبد الجبار هامش لالم . هامش 
4م 4١ 95٠‏ 


"١ القبيادس‎ 

١5 فحطان‎ 

القديس بولس 

قطابن لوقا 9# . 1١١١5‏ 

قسطنطئ “7 

القشيرى (عبد الكريم) هامش *5 


القفطي هامش 1568 695 لا9 .248 
#ااآطأ“ أ ه5 أ ص5 ل للا2 


ا . 147اء. هامش 2167 هامث 


أحمد الكيال 44" 


الكندى (أبو يوسف يعقوب بن إسحق) ٠‏ 
فلا. لاق هامشن ١٠١4 21١5‏ 
ل ا كن سمل ا لشن 20 
م21 ١1700141١1١4101"‏ 
١١7) ١454١49805١448 2 ١4“‏ 
م1١ ١6١+ ١155‏ "ه01 :ه٠١‏ 
ا ل لضف لض ىف 


٠ ١/4 21دال٠‎ , ١” ؛‎ ١١١ .5ش‎ ("٠ 
2.225 2 5١5 ه/ا ".2 "كلا١ , هامش‎ 


يضف 


فين (ملك كندة) ١٠5‏ 


أبسن قيم الحوزيه م . مع 2 25١‏ 
"ىما “ىا لك ه588 2 كلى' 2, 


/ا58 ٠.‏ هامشس 48 2 ام" 
كَُ 


كابلا كم 
ابن كثير /1 ١١‏ 


ابن كرام أنظر ‏ محمد بن كرام 


ابن كرئيب ١78‏ ؛ ١*2“‏ .١ا5”1١‏ 


د إبراهيم الكيلاني 44" 


لفان الحكيم ١١6‏ 


7١014 أبوهب‎ 


ابن لوقا أنظر ‏ قطا بن لوقا 
لييلون > ثلؤن الأزميرى ١75‏ 


مار يانوس (راهب سرياني) ١١8‏ 


3 


ُ 


المأمون ؟الاد "اا "ك2 لالاكء 


كراوس (لنول) 21١5١ 21١65‏ 57اء 


كغؤ" 2 هامس 484 5*4" 


كسرى انو شروان لاق كد٠ل2‏ لاا . 
6+5 هم5” 


كمال اليازجي هامش 5754 . هامش 77" 


6م" . "٠4‏ غى ٠م‏ 


ماني كم 


مايرهوف (ماكس) 0 هامثئى *ا/ا ةو"'ةغ 


إيفنضنا 


2.١47 


ا١ا/ا/ل‎ , 1١٠5+ . 464 


الممشر بن فاتك (أبو الوفاء) ١١١‏ 

متز 41 

١5 المتوكل‎ 

محمد أنظر ‏ النبي ( محمد عليه السلام) 


بحمد بن أحمد المهراجاني (النهرجوني) 
215 


محمد بن الأشعث ١75‏ 

محمد بن جامع الصيدلاني 7177 
محمد حسين أكل كاشف الغطاء "١5‏ 
محمد سبكتكين لا/ا١‏ 


محمد بن عبد الله بن المقفعم 564 . الل ة 
اكلا ”5*5 5512 08552 لكا 
54 2 4و" 


محمد بن عبد الملك الزيات 8م 

محمد بن كرام 5١١‏ 

محمد يوسف موسى هامشس 5 هامش 
4 . هامش 8١‏ . هامش 86م . 468 غ٠‏ 
"ا هامشس !"1" ,؛ 554 ث2 هامشس 
0٠‏ عء هامضش ”577 . هامش 7"8"؟ , 
هامش 19594 

يمحمود الخه لخضرى ".2 “4 ,2 2554 
كء”” ئ "١+‏ 


محمود قاسم هامش 57١‏ 
مرفيول كم 


مروان الثاني ”لا 
ابن مرة ©1158 77# 


المسعودى لم ١١”‏ ١”7١ا2‏ هامشس 
“اماع كبزا١‏ 


مسكريه (أبو على أحمد بن محمد) ١5‏ 2 
4ع لاا هامش 21١١54‏ ١ؤ(ا2‏ 
ال للق 7 اح ل ا الا 
يغفا نفد الحم شف ! اخانا 
ضف 


أبومسلم الخرامساني . #١9‏ 5 ١5م‏ 
المسيح ‏ أنظر عيسبى عليه السلام 
مصطفى عبد الرازق 1947 . هامش 7١5‏ .2 
معاوية ٠١5‏ . 4؟١١‏ 

١17 ع«كثا‎ ٠١/8 المعتصم‎ 

المعتضد . ه/ا 

معر وف الكرخي 77" 

أبو معشر البلخي . ا . س١‏ 

معمر (ابن عباد اللمي) 4 "١‏ . هام 
ابن المقفع /ا . ١ 47 ٠ ١78‏ 

المقنم ٠5م‏ 

المقودر يوس (أولمبيودورس) ١١‏ 
الملهدى ١75‏ . 5514 

أبوموسى ‏ أنظر ‏ جابر بن حيان 
موسى - أنظر ‏ محمد يوسف موسى 
موسى بن ميمون ١58‏ 

موسى (النبي) 1١‏ 


فريك + 


"1/4 


المؤيد فى الدين 7146 هامش 21١١‏ هامش ١7‏ . هامش 
#الء هامش 14 #05 2 4ا”ء 
464 20 هامشش 2776 ## . هامس 


"718 74 


المؤ يد 2 الدين 46 
ميشيل /لم 


الم ك١‏ م١ ١‏ 0 . 
لمنصور أبونصر أنظر ‏ الفارابي 


نْ انظر بن الحرث ٠١5 . ٠١8‏ 


النظام (إبراهيم بن سيار) لض > للش * 
دلضشا ب براض 


نعمة الله الجزائرى . هامش "١9‏ 


تاحسيا 0م 

ناصر خسرو ١6‏ أكهمل, ؟؟لؤا١‏ 

ابي (محمد عليه السلام) © . 21٠١6‏ 
كءك, ١!"‏ الاأقلك ‏ ”ال ار 
كك الال ه756 لخ" ل 4 
مضب بضض ” ارس م 

ابن النديم 7/ . هامش 77 . هامش 5لا . 
هامش لالم . لاق إاأل 2 ”79أل 
"25 هلمش ١78‏ . هامش 1١149‏ . 
١0 9‏ غ هامس ١67‏ .؛ هامشس ١67‏ 5 


هامشس ١74. ١1١ 5 1١6١‏ . هامش 
ه/ا١‏ ك/ا١‏ 


52١ وح‎ 


هاران بن ترح ١14 ٠‏ 

أبو هاشم (الحبائي) 505 .١٠م‏ 

أبو هاشم بن محمد بن الحنفية 7147 

هبة الله أنظر ‏ أبو المركات البغدادى 

2901١ "٠١ . أبوالهذيل العلاف98؟‎ 

هرفليطس 55.0١5.1١١‏ ا لاااه" 2 
6 .1 2 5لا ١١.‏ 

هرمس 'الا. 4لا. 21468 كق2 لال 


النشار لهم . هامش ١4‏ . هامش 5١‏ .78 . 
هامش 5/ . هامش 81 . 4 . هامس 


كق ‏ مث قكقل2 هبلطل كدل2 548 355 5" ١45 2 ١‏ 1ع 
هامش ١١4‏ . هامش .1٠١١٠١‏ هامششى هرمس الأول 

21١14 2.6‏ هامش ١75‏ . 5.15 هرمونيوس (ابن بارديصان) 86 . 
9ك . هامش ١14”‏ . هامض 1١147‏ ,4 هزيود 21١١‏ 


هامش 7٠١‏ . هامش 0354© هامشس 
20414 هامضش 516 . هامش 515 . 
266 050605 هلمش "5 . 7514 
256 2744 هامش “0١‏ 0 765 ء 
اال 04 5 05 هامش 2٠١‏ 


هشام بن الحكم الرافضي الم 44 
ار لاحر ا لل 7 

هلال الصابي 76 

5١4 هورهيتر‎ 


احضا 


و يعرب بن قحطان ١75‏ 
يعقوب الرهاوى ١78‏ 
يعتري عا حش انا 
يوحنا 48 2 211754 21176 #06 


واصل بن عطاء "١8 2 4١‏ 


ى يوحنا الابامي ١176‏ 
يوحنا بن حيلان ١947"‏ 
عي بو يططام امد يوحنا الدمشقي (ابسن سرحويه) 174 , 
بحى بن عدى (التكريتي) ا . .1١١1١‏ م.م 


6 . 157 ء. 6.1١54‏ 0167 يوحاالمعمدان “07 


#لالء. هلا١ا١‏ 5كلا١ا.‏ 4ما هامش 1١١5‏ هامش 1١4‏ . هامش””" ى 
يجيى النحوى (فيلوبونوس) ١11‏ هامش 5” , هامش 7ه . هامش 8ه , 
بحى هويدى ١ 57568 . 774 0 115١‏ هامثر هامش 69 55847و هامش ١79‏ ., 
0.75 هامش 794 548 هامشن ١18‏ هامشش ١7١‏ .هامش 
بريد ١114‏ بش 
يزيد البسطامي هامش ١5‏ يونان ١75‏ 


لوكلا 


فهرس الموضوعات 


الموضوع الصفحة 
مقدمه 0 
الفصل الأول : ملامح الأخلاق الأفلاطونية فى الفلسفة اليونانية هة -لاو 


الأخلاق قبل أفلاطون ١١‏ . الأخلاق السقراطية /ا١‏ . أفلاطون السقراطي 76 
مصنفاته الأخلافية ٠١‏ . الطبيعة والاخلاق 4” . النفس 8 . نظرية المثل 
1. الفضيلة 6٠١‏ . الفن والأخلاق 65 . السياسة والأخلاق 35١‏ . 


الفصل الثاني : مدارس أفلاطونية غير إسلامية في العالم الايسلامي ١٠١5-4‏ 
تمهيد ١‏ . 5 الصابئة ١لا‏ . ب البراهمة 7/4 . ج ‏ الديصائية 45 . د الكنائس 
المسيحية وأفلاطون المسيحي 41١‏ . ه الرامة 48 . 

الفصل الثالث : انتقال التراث الأفلاطوني إلى العالم الاإسلامي كيف 


تمهيد  ).٠١6‏ انتقال أفلاطون عن طريق المحاورات ٠١8‏ . ب انتقال أفلاطون عن 
طريق أرسطو ١١58‏ . ج - انتقال أفلاطون عن طريق الأفلاطونية الحدثة 0017٠‏ د 
طرق أخرى ف انتقال أفلاطون 01714 -١‏ الريان ١7584‏ . 5 كتب ألباذوقليس 
المتحولة ١78‏ . # - ثأون الأزميرى 170 . 4 - ديونسيوس الاريوباغي 177 . 

© -فيلون الامكندرى ١707‏ . 


الفصل الرابع : مدرسة الكندى الأفلاطونية ١514 -1١**‏ 
تمهيد 1*8 -١‏ الكتدى 1١55‏ 2-580 أسو زيد البلخسي ١49‏ . 
كرنيب 187 . 4 - أبو بكر الرازتى ١87‏ . 


الفصل الخامس : مدرسة السجستاني ١‏ 6 هما 


7ن 


تمهيد ا5١13-‏ أبو سليان الجستاني 1١7١‏ . ؟ ‏ يحيى بن عدى التكر يني ١/4‏ . 
* ابن الخهار 19/5 . 4 العامرنى ١7/8‏ . ©8- آبو حيان التوحيدى ١84‏ 


الفصل السادس : أثر أفلاطون فى الفلاسفة المشائين 710-044 


تمهيد .141١‏ ١-الفارابي‏ 147. 5 ابن سينا 7٠‏ . 6" أبو البركات البغدادى 7٠2١‏ . 
8 -مكويه*"؟77. ©_ابن باجة 77# . 5 ابن طفيل 376 . 


الفصل السابع : أفلاطون عند غلاة الشيعة الاإاسماعيلية ١4>-5ه”‏ 
المصم( الثامن : عبد الله بن المقفع باه _ 4س" 
الفصل التاسع : أفلاطون الأخلاقي عند الفقهاء ١‏ ام /ام؟ 


محمد بن داود الظاهرى ( كتاب الزهرة ) 77" . ابن حزم ( طوق الحيامة ) 7071 ' ابن 
فيم الحوزية ( كتاب الروح ) ٠8؟.‏ 


الفصل العاشر: أثر أفلاطون الأخلاقي فى الكلام 1ع 
تمهيد ١81؟.‏ 5 الأشاعرة 791 ب - المعتزلة 804. ج ‏ الشيعة الامامية 715 
الفصل الحادى عشر: أثر أفلاطون الأخلاقي فى التصوف ا 


تمهيد 78 *. ١‏ - أبو طالب المكي 55". ؟ ‏ الغزالى #78.  ”‏ ابن عربي 73 4 
الحيلاني 74. © ابن سبعين #78 8 السهر وردى 778. 7 ابن عطاء الله 


الاسكندرى 14" . 


الخائمة 5" 
المراجع م" 


111122151011 101 1 
200151022117 
01 
1110111 11 


0 
121111 1-1 1[ 1ح +121 
(3018') .(1.لاط) 


217625117 لا 50لطقد8 أده عممدوع1مع .أؤوزددم 


برط معطو اطنط 


12451 خ1١‎ 


0ه | -الارزع8] 


